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EDITORIAL 


Les objectifs de l’Association Les Amis de Vers la Tradition , souvent 
rappelés dans la revue, se définissent et se donnent pour but de susciter, à 
l’attention des personnes sensibilisées par l’œuvre de René Guénon, une 
première orientation vers la spiritualité entendue au sens le plus large, 
intégrant ses formes multiples d’expression, et une autre, plus extérieure, 
invitant ces mêmes personnes à entreprendre une «action en vue de 
dénoncer le monde moderne comme l’erreur type de notre temps». 
L’exemple que donna lui-même Roland Goffin avec les huit colloques qui 
ont jalonné sa direction durant 25 années fut, pour les nombreux collabo¬ 
rateurs qui se sont succédés durant cette longue période ainsi que pour les 
lecteurs et les membres de l’Association, la démonstration d’une ferme 
volonté, qui se résume assez bien dans la devise maçonnique venant sou¬ 
ligner le titre : «Répandre la lumière et rassembler ce qui est épars». 

Plusieurs remarques nous sont parvenues depuis notre reprise de la 
direction : elles concernent la disparition des colloques, les choix édito¬ 
riaux, le retrait de certains auteurs appréciés de nos lecteurs, et enfin la 
remise en cause du titre même de la revue. Les avis sur cette dernière 
question peuvent se résumer de la façon suivante : la préposition « Vers » 
du titre Vers la Tradition établit un rapport d’éloignement et de séparation 
à l’égard d’un lieu qui finalement pourrait se concevoir comme inacces¬ 
sible puisqu’il maintient perpétuellement l’idée d '«aller vers». Cette 
invitation, donnée à partir d’une situation ou d’un état provisoire et anor¬ 
mal, possède-t-elle encore un sens pour celui qui, s’intéressant à l’œuvre 
de René Guénon, a réintégré une forme traditionnelle ? 

Concernant la première remarque, à savoir l’organisation des col¬ 
loques, il nous est hélas impossible de l’envisager actuellement, notre 
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emploi du temps étant totalement absorbé par la composition et la 
fabrication des quatre numéros annuels. Il n’est cependant pas exclu de 
prévoir un neuvième colloque et d’autres encore par la suite, dans la 
mesure où des circonstances plus favorables se présenteraient. 

Pour la seconde remarque, nous tenons à préciser ceci : l’orientation 
éditoriale n’est pas déterminée par le seul directeur, mais par une équipe 
de rédaction qui rappelle que l’orientation de la revue est et demeure celle 
de la Tradition, au sens que René Guénon a donné à ce terme. Il s’agit 
pour nous de représenter ce dernier le plus fidèlement qu’il nous est pos¬ 
sible, veillant à ce que nos collaborateurs s’expriment en conformité avec 
celle-ci. Les noms du directeur et de ceux qui composent l’équipe de 
rédaction n’ont en vérité qu’une importance très secondaire, et même 
accidentelle. Par delà nos individualités, l’orientation éditoriale doit rester 
inchangée. 

Au sujet des auteurs, dont nos lecteurs n’aperçoivent plus le nom dans 
le sommaire, nous devons dire que les décisions concernant la publication 
d’un article sont multiples. La composition d’un numéro doit tenir compte 
d’une certaine diversité tout en gardant la plus grande cohérence possible. 
Le choix entre les différents travaux qui nous sont proposés s’effectue le 
plus souvent de lui-même ; pour la Rédaction, ce n’est pas l’auteur qui 
doit faire autorité, mais le texte lui-même. Certains d’entre eux sont sus¬ 
ceptibles d’attendre le temps nécessaire afin de trouver l’opportunité de 
leur publication. 

Les faibles tirages d’une revue telle que la nôtre ne permettent de com¬ 
mander des articles que dans des cas exceptionnels. Par conséquent, les 
contributions n’arrivent et ne peuvent arriver que selon l’inspiration et la 
qualité désintéressée des différents collaborateurs, et en fonction aussi de 
leurs affinités traditionnelles partagées avec l’équipe de rédaction. C’est 
donc aussi le rôle du comité de rédaction d’effacer autant qu’il est pos¬ 
sible les caractères restrictifs et formellement exclusifs des différentes tra¬ 
ditions. Plus que la «responsabilité», c’est la cohérence et un état d’esprit 
conséquent qu’il nous paraît essentiel de mettre en avant et au besoin 
d’expliciter lorsque certaines décisions ne sont plus comprises. Un dernier 
point important : on tend généralement à penser qu’il est bon de tenir 
compte du lectorat et de son appartenance majoritaire à telle ou telle reli¬ 
gion ou doctrine ; certes il est question de respecter le lecteur, car c’est 
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bien à son service que nous nous mettons ; cependant, si ce lecteur se dis¬ 
pose à lire une revue se réclamant de l’enseignement de René Guénon 
avec un état d’esprit véritablement intellectuel, son attention se portera 
immanquablement sur tous les aspects de la Tradition Une et Pérenne, 
quelle que soit la doctrine particulière qui l’exprimera, et c’est d’ailleurs 
essentiellement cet état d’esprit qui justifie la référence à son œuvre. Sur 
cette question, il nous paraît opportun de rappeler la distinction établie par 
René Guénon entre la Tradition primordiale et ses expressions dans des 
formes particulières en reprenant un paragraphe de « Sanâtana Dharma » 
publié en novembre 1949 : 

«Maintenant, il doit être facile de comprendre ce qu’est en réalité le 
Sanâtana Dharma : ce n’est pas autre chose que la Tradition primordiale, 
qui seule subsiste continuellement et sans changement à travers tout le 
IWanvantara et possède ainsi la perpétuité cyclique, parce que sa primor- 
dialité même la soustrait aux vicissitudes des époques successives, et qui 
seule aussi peut, en toute rigueur, être regardée comme véritablement et 
pleinement intégrale. D’ailleurs, par suite de la marche descendante du 
cycle et de l’obscuration spirituelle qui en résulte, la Tradition primordiale 
est devenue cachée et inaccessible pour l’humanité ordinaire ; elle est la 
source première et le fonds commun de toutes les formes traditionnelles 
particulières, qui en procèdent par adaptation aux conditions spéciales de 
(cl peuple ou de telle époque, mais aucune de celles-ci ne saurait être iden- 
lifiée au Sanâtana Dharma même ou en être considérée comme une 
expression adéquate, bien que cependant elle en soit toujours comme une 
image plus ou moins voilée. Toute tradition orthodoxe est un reflet et, 
pourrait-on dire, un “substitut” de la Tradition primordiale, dans toute la 
mesure où le permettent les circonstances contingentes, de sorte que, si 
elle n’est pas le Sanâtana Dharma, elle le représente cependant véritable¬ 
ment pour ceux qui y adhèrent et y participent d’une façon effective, puis¬ 
qu’ils ne peuvent l’atteindre qu’à travers elle, et que d’ailleurs elle en 
exprime, sinon l’intégralité, du moins tout ce qui les concerne directe¬ 
ment, et cela sous la forme la mieux appropriée à leur nature individuelle. 
I in un certain sens, toutes ces formes traditionnelles diverses sont conte¬ 
nues principalement dans le Sanâtana Dharma, puisqu’elles en sont 
autant d’adaptations régulières et légitimes, et que même aucun des déve¬ 
loppements dont elles sont susceptibles au cours des temps ne saurait 
jamais être autre chose au fond ; et, en un autre sens inverse et 
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complémentaire de celui-là, elles contiennent toutes le Sanâtana Dharma 
comme ce qu’il y a en elles de plus intérieur et de plus “central”, étant, 
dans leurs différents degrés d’extériorité, comme des voiles qui le recou¬ 
vrent et ne le laissent transparaître que d’une façon atténuée et plus ou 
moins partielle. » 

À présent que nous avons reprécisé l’orientation de VLT et confirmé 
son axe éditorial, nous pouvons mieux concevoir l’intention qui se donne 
pour objectif « de dénoncer le monde moderne». Notre action se réduisant 
pour le moment au seul maintien de la revue, nous nous expliquerons dans 
la prochaine livraison sur les différentes possibilités à envisager au sujet 
de la question posée par son titre : « Vers la Tradition ». 

Dans ce numéro : après avoir publié «Les Doctrine hindoues» à partir 
du manuscrit original (cf. VLT n°122), P. Brecq nous présente maintenant 
la publication rectifiée d’un chapitre du cours de philosophie de René 
Guénon, dont une partie fut éditée fautivement sous le titre Psychologie 
par Archè en 2001. Établi sur les deux versions autographes, c’est l’un des 
rares textes où R. Guénon apporte des arguments contre la théorie de l’in¬ 
conscient psychologique. M. Abdelbaqî Meftah dissipe ensuite quelques 
illusions concernant l’étude et la connaissance de l’œuvre d’ibn ‘ Arabî, en 
posant les conditions dont dépend la compréhension correcte de la doc¬ 
trine du Sheikh al-akbar. D. Toumepiche poursuit son travail de traduc¬ 
tion de l’anglais, et nous livre aujourd’hui le chapitre «Shakti et Mâyâ» 
extrait de l’ouvrage de Sir John Woodroffe Shakti and Shakta. Enfin une 
mise au point établie par Nemo concernant une traduction considérée 
comme erronée par certains, et juste par C.-A. Gilis ; il relève ainsi plu¬ 
sieurs opinions de ce dernier en contradiction avec le point de vue tradi¬ 
tionnel de R. Guénon et M. Vâlsan. En contrepoint de ces articles, nous 
avons choisi deux contes d’inspiration taoïste d’un recueil inédit de 
M. Robèrt Perrotto-André. 

Partie compte rendu : le traité d‘Ibn ‘Atâ’ Allâh al-Iskandarî, «La 
Couronne de fiançailles » traduit de l’arabe par ‘Abdallah Penot et paru 
aux éditions Alif. 

LA RÉDACTION 
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CONSCIENCE, SUBCONSCIENCE, 
INCONSCIENCE 


NOTICE INTRODUCTIVE 


René Guénon, professeur de philosophie, a rédigé intégralement son 
cours, comme il le précise : «je ne sais même pas trop comment je ferais 
si je n’avais mon cours tout préparé d’avance» '. Ce fait est confirmé, s’il 
en était besoin, par l’un de ses anciens élèves au collège Augustin-Thierry 
de Blois : Guénon dicte «un cours qu’il a lui-même écrit» I. 2 . 

Le manuscrit de ce cours a été conservé dans sa totalité : il est consti- 
I ué de deux versions. La première a été rédigée, d’après la citation précé¬ 
dente de Guénon, avant l’année scolaire 1917-1918, probablement, si l’on 
sc réfère à Chacomac, «durant Tannée 1915-1916», lorsqu’il «exerça 
comme suppléant à Saint-Germain-en-Laye», voire auparavant, 
puisqu’«il fut obligé, pour faire face aux nécessités matérielles, d’entrer 
dans l’enseignement libre, et c’est ainsi qu’il professa dans divers pen¬ 
sionnats» 3 . La seconde version contient un nombre important de 
variantes, mais, surtout, beaucoup d’adjonctions qui peuvent s’expliquer, 
notamment, par un souci d’ordre didactique. La datation de cette dernière 
leçon n’est pas aisée à établir avec exactitude, certains éléments internes 
n’apportant rien de décisif. Nous avons toutefois quelques raisons de pen¬ 
ser que cette version remonte au plus tard à 1922, époque à laquelle 
«Guénon reprend l’enseignement de la Philosophie [...] à l’école des 


I. Lettre du 3 janvier 1918 à Noele Maurice-Denis. 

\ Jean Momet, «René Guénon à Blois», extrait du Bulletin de VAssociation des anciens 
élèves du lycée de Blois , 1954, p. 5, cité par Paul Chacomac, La vie simple de René 
( luènon, p. 58, Paris, 1958. 

Ibid., p. 56, et Études Traditionnelles, 1951, pp. 327-328. 
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Francs-Bourgeois», d’après M.-F. James 4 , voire à 1924, année où «il 
donne des leçons particulières et des leçons de philosophie au cours Saint- 
Louis», selon Chacornac 5 . 

Ce cours comporte quatre grandes parties, qui sont précédées par des 
“Préliminaires” : “Psychologie”, “Logique” 6 7 , “Morale théorique” et 
“Théorie de la connaissance”, celle-ci remplaçant la “Métaphysique” ins¬ 
crite dans les programmes officiels. La première section, qui traite de la 
psychologie, est divisée en 32 chapitres 1 . Les deux premiers concernent 
l’objet de la psychologie, et la méthode convenant à cet objet. Ils sont sui¬ 
vis de deux chapitres ayant comme titre commun : «La conscience», le 
chap. III étant sous-titré : «I. Conscience, subconscience, inconscience», 
et le chap. IV : «IL Théories sur la nature de la conscience». C’est le 
chap. III que nous publions ici, à partir des deux manuscrits autographes. 
Les passages du cours cités en référence dans ce texte sont ajoutés en 
notes 8 . 

P. B. 


4. Ésotérisme et Christianisme autour de René Guénon , p. 233, Paris, 1981. 

5. Op. cit ., pp. 67-68. L’auteur ajoute que «Guénon y donna des leçons de philosophie de 
1924 à 1929». 

6. Elle est séparée en “Logique générale” et “Logique appliquée”, ou “Méthodologie”. 

7. Le Pr. Alessandro Grossato, qui a publié cette première partie du cours de philosophie 
sous le titre Psychologie (Éd. Arche, Milano, 2001), a établi son édition à partir d’un texte 
dactylographié lacunaire (30 chapitres), particulièrement fautif; certaines phrases sont 
proprement inintelligibles. 

8. Sur 1’“inconscient” comme synonyme ou équivalent de “subconscient”, cf. «L’erreur du 
“psychologisme”» (. Études Traditionnelles , 1938, repris dans Articles et Comptes Rendus , 
I, pp. 86-87) ; «Les méfaits de la psychanalyse» {Le Règne de la Quantité et les Signes des 
Temps , p. 223) ; «Tradition et “inconscient”» {Études Traditionnelles , 1949, repris dans 
Symboles fondamentaux de la Science sacrée , p. 64). 
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LA CONSCIENCE 


I. CONSCIENCE, SUBCONSCIENCE, INCONSCIENCE 


Après avoir montré quel est l’objet de la psychologie et quelle est la 
méthode qui convient à cet objet, la première question que l’on ait à trai¬ 
ter est celle de la conscience, car la conscience, quelle que soit d’ailleurs 
la façon dont on pourra être amené à la définir, si toutefois elle donne lieu 
à une définition, est la forme commune de tous les faits psychologiques, 
aussi bien des faits émotifs et volitifs que des faits intellectuels. Avant 
tout, comme il est nécessaire de s’entendre sur le sens précis et la portée 
exacte des termes qu’on emploie, nous devons avoir soin de noter que, 
quand nous parlons de la conscience en psychologie, nous ne donnons 
aucunement à ce mot le sens courant qu’il a dans le langage vulgaire, 
c’est-à-dire l’acception spéciale de “conscience morale” ; celle-ci, dont 
nous parlerons ailleurs, peut être considérée tout au plus comme formant 
un domaine très particulier à l’intérieur du domaine beaucoup plus étendu 
de la conscience psychologique*. 


[* La “conscience morale” est plus particulièrement traitée dans la partie concernant la 
“Morale théorique” : «ce qui constitue, psychologiquement, le fond primitif de la 
conscience morale, c’est le sentiment» ; à côté des sentiments, celle-ci «contient aussi des 
idées, et, même si ces idées ne sont que le résultat d’une transformation des sentiments cor¬ 
respondants, elles n’en sont pas moins, une fois constituées, quelque chose de différent de 
ces sentiments» (chap. IX, intitulé «Le bien»). Résumons très brièvement les chap. Il et 
III, qui portent le titre commun de : «La conscience morale», et qui sont respectivement 
sous-titrés : “Les idées morales”, et “Les sentiments moraux”. 

« Cette conscience morale, qui est la conscience au sens que ce mot a le plus ordinaire¬ 
ment dans le langage courant, n’est pas autre chose en réalité qu’une partie, et même une 
partie fort restreinte et assez nettement délimitée, de la conscience psychologique. On peut 
définir la conscience morale comme l’ensemble des idées qui se rattachent aux trois idées 
principales du bien, du droit et du devoir, et aussi des sentiments qui se rapportent plus ou 
moins directement à ces idées [...] : à l’idée du bien correspond le sentiment de l’appro¬ 
bation ; à l’idée du droit correspond l’amour du bien ; à l’idée du devoir correspond le sen¬ 
timent de l’obligation ou du respect pour la loi morale». Guénon précise toutefois que 
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On ne peut séparer aucune pensée, aucun sentiment, aucune volition, 
de cette connaissance immédiate et inhérente qui constitue proprement la 
conscience ; autant vaudrait parler d’une pensée qui ne serait point pen¬ 
sée, d’un sentiment qui ne serait point senti, d’une volition qui ne serait 
point voulue. Comme le disaient les scolastiques d’après Aristote, «nous 
ne sentons pas, à moins de sentir que nous sentons ; nous ne pensons pas, 
à moins de penser que nous pensons». La thèse d’après laquelle il y aurait 
des faits psychologiques inconscients apparaît donc comme contradictoire 
dans les termes, la condition essentielle du phénomène mental étant 
d’“être pour soi”, sans quoi rien ne le distinguerait des autres 


«cette définition, bien qu’exacte, a le défaut de rester un peu vague ; c’est une définition 
préparatoire». Il rappelle alors qu’en psychologie «il ne faut pas faire de la conscience une 
faculté à part, car elle est inséparable de tous les phénomènes mentaux, et inversement ; on 
ne peut pas concevoir la conscience sans les faits psychologiques, pas plus que les faits 
psychologiques sans la conscience. Ceci, qui est vrai pour la conscience psychologique en 
général, doit l’être également, en particulier, pour la conscience morale, puisque celle-ci 
fait partie de la conscience psychologique». Enfin, «on peut connaître la conscience 
morale par l’observation, puisqu’elle est constituée par un ensemble de faits psycholo¬ 
giques, et que ceux-ci, comme tous les autres faits, relèvent essentiellement de l’observa¬ 
tion. [...] C’est toujours [...] l’observation intérieure qui est la base et le point de départ 
naturel de la méthode psychologique ; et, nous y insistons, l’étude de la conscience morale 
ne doit pas être considérée autrement que comme un simple chapitre de la psychologie». 

D’autre part, on remarquera que l’expression “conscience morale” n’apparaît que très 
rarement dans les écrits publiés par René Guenon. Si l’on reste dans le domaine philoso¬ 
phique, on se reportera au compte rendu de The moral argument for theism (. L'argument 
moral en faveur du théisme ), de W. R. Matthews, dans lequel on trouve la question sui¬ 
vante : «est-il bien exact de dire, comme le fait M. Matthews, que le sentiment de l’obli¬ 
gation est la caractéristique fondamentale de la conscience morale ? Certaines morales 
antiques, et notamment celle des stoïciens, ne semblent guère l’avoir connu, et pourtant il 
est assez difficile de contester que ce soient là des morales au sens le plus rigoureux de ce 
mot» {Revue Philosophique , juillet 1919). En référence au Cours , on peut dire que ce 
«sentiment de l’obligation ou du respect pour la loi morale» ne concerne en réalité que 
l’une des trois idées principales de la conscience morale, celle du devoir ; à ce titre, il ne 
peut donc être considéré comme «la caractéristique fondamentale de la conscience 
morale», comme le pensait Matthews. Ailleurs, en 1948, et dans une autre perspective, 
Guénon distingue «la simple “conscience morale”, qui ne requiert aucune compréhension 
intellectuelle et n’est plus guidée que par des aspirations et des tendances purement senti¬ 
mentales», de «la conscience de la conformité à l’ordre universel», qui permet à l’action 
rituelle d’être accomplie «conformément à l’ordre» {Initiation et Réalisation spirituelle 
p. 86).] 
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phénomènes. Nous ne voulons pas dire, cependant, qu’en tout fait psy¬ 
chologique sans exception soit renfermé cet acte de réflexion qui consiste 
à penser expressément qu’on pense, qu’on sent, qu’on veut ; il y a tou¬ 
jours lieu de faire une distinction entre la conscience pure et simple et la 
conscience réfléchie ; mais du moins est-il certain qu’il n’y a pas de pen¬ 
sée, par exemple, sans que l’être qui pense sache, au moins à quelque 
degré, qu’il pense. Par suite, de même que le phénomène psychologique 
n’est pas un simple épiphénomène du phénomène physiologique, de 
même la conscience n’est pas un simple épiphénomène du phénomène 
psychologique, un élément qui viendrait s’y surajouter accidentellement ; 
tout fait psychologique est conscient et l’est essentiellement. Divers phi¬ 
losophes modernes, tels que Reid, Dugald Stewart, Royer-Collard, 
Jouffroy, Adolphe Garnier, ont eu le tort de vouloir faire de la conscience 
une faculté à part, qui serait, par rapport aux phénomènes psychologiques, 
ce qu’est la lumière par rapport aux objets qu’elle éclaire, ou encore 
comme un œil qui regarde passer des objets, comme un témoin qui, du 
rivage, contemple un fleuve qui coule devant lui ; ce ne sont là que des 
métaphores, et encore ont-elles le grave défaut de ne correspondre à rien 
de réel. En réalité, ni la conscience ni le phénomène psychologique ne 
sont intelligibles l’un sans l’autre : sans le phénomène psychologique, la 
conscience n’est qu’une forme vide, et, sans la conscience, le phénomène 
psychologique n’a plus une nature propre, une essence à part, et il devient 
impossible de le distinguer des phénomènes non psychologiques. 

Il nous reste cependant à établir avec quelques détails qu’il n’y a pas 
d’inconscient psychologique, bien que cela puisse déjà paraître évident 
d’après ce que nous venons de dire. La question peut être posée de la 
façon suivante : tout ce qui est conscient, à un degré quelconque (car nous 
prenons le terme de conscience dans son sens le plus étendu, et la 
conscience claire et distincte ne constitue pas forcément toute la 
conscience), pourra être dit psychologique, et c’est là un point que per¬ 
sonne ne conteste ; mais pourra-t-on dire, inversement, que rien de ce qui 
est inconscient n’est psychologique, ou, en d’autres termes, qu’il n’y a pas 
d’inconscient psychologique ? Tout paraît dépendre ici du sens que l’on 
donne au mot psychologique ; si on le fait synonyme de conscient par 
définition, la question est par là même résolue, ou plutôt supprimée ; et il 
faut bien reconnaître qu’il y a en effet, dans presque toutes les branches 
de la philosophie, des questions qui n’existent que parce qu’elles sont mal 
posées. Cependant, comme nous l’avons dit déjà, il faut toujours se rendre 
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compte des raisons pour lesquelles ces questions ont pu se poser en fait * ; 
et, d’autre part, une assimilation comme celle du psychologique et du 
conscient, si elle devait être purement verbale, ne présenterait pas un 
grand intérêt. En effet, il resterait encore à définir nettement la conscience, 
entendue dans son sens général ; puis il faudrait prouver qu’il y a de l’in¬ 
conscient, sans quoi le domaine de la psychologie comprendrait tous les 
phénomènes possibles, et alors toutes les autres sciences n’auraient plus 
leur raison d’être, sinon comme de simples branches de cette psychologie 
(c’est la question que nous avons posée précédemment sous cette forme : 
y a-t-il véritablement d’autres phénomènes que les phénomènes psycho¬ 
logiques ?) ** ; ou bien, pour écarter cette difficulté, il faudrait spécifier 


[* Guénon se réfère ici à un passage du cinquième et dernier chapitre des “Préliminaires”, 
intitulé : « Définition et division de la philosophie». «Il faut reconnaître que presque toutes 
les doctrines philosophiques, et surtout celles qui se présentent sous la forme de systèmes, 
contiennent une foule d’éléments, d’ailleurs de nature extrêmement diverse, qu’il serait 
impossible de faire rentrer dans une science déterminée quelconque. Quelle que soit la 
valeur de ces éléments en eux-mêmes, leur existence est un fait dont il faut tenir compte ; 
il y a donc lieu de faire l’étude des doctrines philosophiques, et cette étude, même si elle 
n’a qu’un intérêt purement historique, est encore une branche de la philosophie [...] ; et 
elle l’est d’autant plus qu’on ne peut se borner à exposer simplement ces doctrines, mais 
qu’il faut aussi les discuter, d’abord pour voir ce qu’elles valent au fond, ne fût-ce que pour 
en montrer l’inanité, et ensuite parce que, même si une question est absurde, dépourvue de 
sens, ou n’a pas lieu de se poser vraiment, il est toujours bon de se rendre compte des 
raisons pour lesquelles certains ont éprouvé cependant le besoin de la poser».] 

[** C’est à la fin du premier chapitre de cette partie («Objet de la psychologie. Distinction 
des phénomènes psychologiques et des phénomènes physiques et physiologiques») que 
René Guénon pose cette question. Il poursuit et conclut : «Il n’y a donc plus aucunement 
lieu de douter de la légitimité de la psychologie, puisque cette science a bien véritablement 
un objet distinct, original et réel. D’autre part, une semblable conception n’a rien qui puisse 
blesser les exigences légitimes des autres sciences, car, alors même que le phénomène exté¬ 
rieur ne serait qu’un double du phénomène psychologique (et nous n’avons pas été jusqu’à 
dire qu’il ne soit que cela), il n’en demeurerait pas moins vrai que les théories faites par la 
science à son égard sont cohérentes, permettent des prévisions qui se réalisent, et enfin 
coordonnent et résument exactement l’expérience du sujet, ce qui en constitue une 
justification pleinement suffisante au double point de vue de la logique et de la pratique. 

Donc, à supposer qu’il y ait des phénomènes physiques, soit tels que les saisit l’expé¬ 
rience commune, soit tels que les envisage le savant, le phénomène psychologique ne peut 
pas en sortir, il ne peut en être ni un produit ni une transformation. Il faut donc construire 
la psychologie sans s’asservir aux sciences physiques, et, tout en faisant une part, dans la 
mesure où l’expérience le permet, à l’explication que peuvent fournir les données de ces 
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que la psychologie étudie, non pas précisément les phénomènes 
conscients, ce qui suppose qu’il y en a d’inconscients, mais les 
phénomènes en tant qu’ils sont conscients, tandis que les autres sciences 
étudient les phénomènes (les mêmes ou d’autres) sous d’autres aspects ou 
sous d’autres modalités, et alors, pour dire ce que peuvent être ces moda¬ 
lités, nous serions ramenés en somme, sous une autre forme, à la question 
de la classification des sciences, du moins en ce qui concerne les sciences 
de faits. Si maintenant on admet que la nature d’un phénomène, en tant 
que phénomène (au sens d’apparence, et sans se préoccuper de ce qu’il 
peut y avoir derrière cette apparence), n’est au fond rien d’autre que l’as¬ 
pect ou le point de vue sous lequel on l’envisage, il sera légitime de consi¬ 
dérer les phénomènes psychologiques, c’est-à-dire les phénomènes envi¬ 
sagés sous le point de vue de la conscience, comme constituant une classe 
spéciale de phénomènes, ou un cas particulier des phénomènes en géné¬ 
ral, puisque la conscience n’est plus alors que le point de vue sous lequel 
la psychologie étudie les phénomènes, ou des phénomènes, et non plus 
quelque chose qui est supposé appartenir à certains phénomènes à l’ex¬ 
clusion des autres. Il n’y a donc pas, dans ces conditions, à présupposer 
qu’il existe différentes catégories de phénomènes irréductibles les unes 
aux autres, mais seulement à admettre (ce qui n’implique évidemment 
aucune hypothèse particulière) que, pour étudier les phénomènes, nous 
pouvons nous placer à un certain nombre de points de vue différents, et ce 
sont alors ces points de vue qui constituent pour nous les objets d’autant 
de sciences distinctes. La psychologie sera donc l’une de ces sciences, 
celle qui étudie les phénomènes en tant que conscients, c’est-à-dire au 
point de vue de la conscience ; seront dits psychologiques tous les 
phénomènes qui sont susceptibles d’être envisagés de cette façon, et en 
tant que nous les envisagerons effectivement ainsi. 

Sans rien préjuger quant à la nature de la conscience, ces quelques 
explications, en précisant la façon dont doit être compris l’objet de la psy¬ 
chologie, rendent encore plus évidente notre assertion qu’il ne peut pas y 
avoir d’inconscient psychologique. Cependant, en fait, certains psycho¬ 
logues ont admis cet inconscient ; nous sommes assurés que ce ne peut 


sciences, on doit toujours se souvenir que, au fond, le psychologique seul peut expliquer 
vraiment le psychologique, et qu’un phénomène psychologique, alors même qu’il est 
conditionné par un phénomène physique ou physiologique, ne peut jamais en être réelle- 
ment l’effet au sens propre de ce mot».] 
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être qu’une illusion, mais nous devons nous demander ce qui a pu donner 
naissance à cette illusion. Nous avons déjà dit que la conscience claire et 
distincte n’est peut-être pas toute la conscience, et, en effet, elle est loin 
de renfermer tout ce que les psychologues qui admettent l’inconscient se 
croient obligés de rejeter dans cet inconscient, lequel perdra toute raison 
d’être si nous montrons qu’il y a, en fait et logiquement, du subconscient. 
Le subconscient est encore du conscient, bien qu’il soit en dehors du 
domaine de la conscience claire et distincte ; il est comme une sorte de 
prolongement ou d’extension de la conscience ; la démonstration de 
l’existence de ce subconscient fera évanouir tout argument en faveur du 
prétendu inconscient psychologique. 


* 


* * 


Ce sont des raisons de faits qui ont donné naissance à la théorie de l’in¬ 
conscient psychologique ; ensuite, les partisans de cette théorie ont voulu 
la fortifier en l’appuyant sur des arguments d’ordre rationnel. La réfuta¬ 
tion que nous entreprenons devra logiquement suivre la même marche ; 
nous avons donc à examiner en premier lieu les faits psychologiques soi- 
disant inconscients, à montrer que c’est par l’effet d’une interprétation 
erronée qu’on les présente comme tels, et qu’ils s’expliquent beaucoup 
mieux lorsqu’on les considère comme subconscients. 

Tout d’abord, il y a lieu de remarquer que les phénomènes psycholo¬ 
giques qui durent trop peu, et qui sont trop rapidement recouverts par 
d’autres, ne peuvent pas être clairement conscients ; et, s’ils n’ont pas été 
remarqués lorsqu’ils se sont produits, à plus forte raison ne pourront-ils 
pas être remémorés ensuite, du moins dans les conditions de la vie psy¬ 
chologique ordinaire. Cela suffit déjà pour faire comprendre l’existence 
de phénomènes psychologiques subconscients, c’est-à-dire de 
phénomènes psychologiques qui sont conscients en réalité, mais qui ne le 
sont que faiblement, et qui, par suite, sont capables de faire croire qu’ils 
sont inconscients. D’autre part, il y a des phénomènes conscients, que tout 
le monde s’accorde à regarder comme tels, et dont pourtant le souvenir ne 
se retrouve pas ; il ne suffit donc pas que la mémoire ne puisse retrouver 
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la trace d’un phénomène pour qu’on ait le droit de considérer ce 
phénomène comme ayant été véritablement inconscient. 

Un certain nombre de psychologues contemporains ont cru avoir des 
raisons d’admettre l’existence en nous d’une pluralité de consciences. Si 
cette théorie, à laquelle on donne parfois le nom de polypsychisme, était 
fondée, comme il est en tout cas certain que nous n’avons pas clairement 
conscience des communications des consciences subordonnées avec la 
conscience centrale, il est évident que, pour cette dernière, ces communi¬ 
cations ne seraient pas pleinement conscientes, et que l’activité même des 
consciences subordonnées ne pourrait être que subconsciente. Il est vrai 
que cette pluralité de consciences n’est qu’une hypothèse fort contes¬ 
table ; la vérité est que le moi est beaucoup plus complexe et possède une 
unité beaucoup plus relative qu’on ne le croit généralement ; mais il suf¬ 
fit, pour rendre compte de cette complexité, d’envisager des prolonge¬ 
ments de la conscience normale, sans que ces prolongements puissent 
pour cela être considérés comme constituant d’autres consciences dis¬ 
tinctes et plus ou moins indépendantes ; il n’en reste pas moins que ces 
mêmes prolongements, quelle que soit la façon dont on les envisage, font 
nécessairement partie de ce que nous appelons le subconscient. 

Mais il y a encore en faveur de la subconscience d’autres arguments 
plus concluants, et tout d’abord celui-ci : il arrive quelquefois que la 
mémoire saisit pour ainsi dire sur le fait la subconscience ; c’est ce qui a 
lieu, par exemple, quand on se souvient nettement de paroles auxquelles 
on n’avait prêté aucune attention au moment où elles avaient été pronon¬ 
cées, ou quand, après avoir entendu distraitement sonner l’heure, on en 
compte les coups par le souvenir, ou encore quand on s’aperçoit d’un bruit 
précisément à l’instant où il cesse. On ne peut soutenir que des faits dont 
le souvenir est clairement conscient, aient été inconscients ; comme ils 
n’ont pas été clairement conscients, la dénomination de subconscients est 
la seule qui puisse leur convenir. Ceci s’applique aussi bien au dernier des 
exemples que nous venons de citer qu’aux précédents, car l’absence de 
bruit, étant quelque chose de purement négatif, ne peut produire une sen¬ 
sation ; si donc on s’aperçoit de la cessation du bruit, c’est que celui-ci 
était perçu antérieurement, et que son souvenir (la sensation actuelle ayant 
disparu) apparaît alors dans le champ de la conscience claire et distincte. 
D’ailleurs, tant que dure le bruit qu’on ne remarque pas habituellement, 
rumeur sourde ou bruit monotone et régulier, il suffit d’écouter, 
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c’est-à-dire d’y porter son attention, pour le saisir nettement, et cela peut 
être fait à volonté et à un moment quelconque. Ce dernier cas est tout à 
fait comparable à ceux où l’analyse intérieure témoigne de l’existence de 
la subconscience : ainsi, quand on éprouve une tristesse vague ou une joie 
vague, on s’aperçoit le plus souvent, en réfléchissant, qu’on avait des pré¬ 
occupations capables d’incliner effectivement à la tristesse ou à la joie, 
préoccupations qu’on n’avait cependant pas remarquées jusque là. 
L’attention et la réflexion ne peuvent rendre conscient ce qui ne l’était 
pas ; étant l’une et l’autre un simple renforcement de la conscience, elles 
ont seulement pour effet d’augmenter la force et la netteté de ce qui est 
déjà dans la conscience, ou, en d’autres termes, de rendre clairement 
conscient ce qui n’était que subconscient. Inversement, l’attention portée 
exclusivement sur une chose paraît supprimer toutes les autres sensa¬ 
tions ; mais il est peu vraisemblable qu’elle les abolisse totalement, d’au¬ 
tant plus que ces sensations reparaîtront dès que l’attention se sera relâ¬ 
chée ; il est plus naturel d’admettre qu’elle ne les a point fait sortir entiè¬ 
rement de la conscience, mais qu’elle les a simplement rendues subcons¬ 
cientes, le renforcement de la conscience sur un point entraînant 
d’ordinaire son affaiblissement sur les autres points. 

Si l’on considère les faits dits de travail mental inconscient, il est dif¬ 
ficile de ne pas conclure d’une façon analogue : lorsque, après avoir cher¬ 
ché la solution d’un problème, par exemple, on l’abandonne, il arrive par¬ 
fois que, au bout d’un certain temps, ou même après une période de som¬ 
meil, cette solution se présente brusquement et d’elle-même, sans qu’il 
semble qu’on y ait pensé dans l’intervalle ; mais on ne peut guère 
admettre que le travail qui s’est effectué, et dont le résultat est parfaite¬ 
ment conscient, n’ait pas été lui-même conscient, bien qu’à un moindre 
degré. Il en est de même lorsque nos souvenirs se succèdent sans que, 
entre deux des anneaux de la chaîne qu’ils forment, la pensée puisse 
retrouver un intermédiaire conscient qui ait été susceptible de les relier 
l’un à l’autre ; ici encore, cependant, le fait qui a eu un résultat dans la 
conscience doit avoir été lui-même plus ou moins conscient. D’ailleurs, 
même dans des cas comme celui-là, c’est une supposition toute gratuite 
que celle d’un intermédiaire purement physiologique entre deux 
phénomènes qui ont été véritablement et évidemment psychologiques ; et, 
si l’on admet qu’à tout phénomène physiologique a dû correspondre un 
phénomène psychologique, il n’y a aucune raison pour ne pas regarder 
celui-ci comme ayant été conscient, au moins faiblement. En un mot, on 
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ne voit pas comment ce qui se passerait entièrement en dehors de la 
conscience pourrait finalement influer sur elle. 

Le phénomène de la suggestion hypnotique est également favorable à 
la subconscience : ce qui tend notamment à le prouver, c’est l’inquiétude 
bien consciente éprouvée par le sujet qui se trouve empêché d’obéir, au 
moment marqué d’avance, à la suggestion qui lui a été donnée à plus ou 
moins longue échéance, et dont pourtant, depuis son réveil, il ne paraît 
avoir gardé aucun souvenir. D’autre part, bien des expériences prouvent 
aussi qu’il y a chez les êtres vivants une connaissance profonde de leur 
organisation, connaissance qui n’est pas clairement consciente dans les 
circonstances ordinaires, mais qui le devient parfois, par exemple chez 
certains sujets hypnotisés ou en état de somnambulisme naturel. Il serait 
peu intelligible de dire que, antérieurement, la conscience ne renfermait 
en aucune façon ce qui s’y manifeste alors ; en réalité, les phénomènes de 
ce genre ne font pas apparaître autre chose que ces prolongements de la 
conscience dont nous avons déjà signalé l’existence, et que certains se 
croient obligés de regarder comme constituant des consciences distinctes. 

Il convient d’interpréter d’une façon analogue les cas de ce qu’on peut 
appeler “mémoire ancestrale” : une personne croit reconnaître des lieux 
qu’elle voit cependant pour la première fois, qui ne lui ont d’ailleurs 
jamais été décrits, et même elle peut parfois indiquer avec précision, lors¬ 
qu’elle s’y trouve, certains détails qui sont reconnus exacts. Or, dans les 
faits de ce genre qui ont pu donner lieu à une vérification, on a constaté 
qu’un ascendant plus ou moins éloigné de cette personne avait vécu effec- 
livement dans les lieux dont il s’agit. Il semble donc qu’il y ait une 
mémoire plus ou moins obscure se transmettant par hérédité, et le contenu 
de cette mémoire doit être subconscient, puisqu’il est capable de devenir 
clairement conscient sous l’action d’une circonstance favorable, comme 
celui de la mémoire ordinaire. Ceci nous amène, bien que nous devions y 
revenir plus tard à propos de la conservation du souvenir, à signaler que, 
si l’on n’admet pas la subconscience pour expliquer la mémoire, si l’on 
veut expliquer celle-ci uniquement par des phénomènes physiologiques 
ou par un soi-disant inconscient psychologique, on parviendra peut-être à 
expliquer la réminiscence, mais non la reconnaissance*. En effet, outre 


| * La mémoire est la faculté de conservation et de restauration ; son étude est d’ordinaire 
divisée «en quatre parties, qui concernent respectivement la conservation, la réminiscence, 
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qu’il est assez difficile de comprendre comment quelque chose pourrait 
rentrer dans la conscience après en être sorti complètement, aucun lien ne 
pourrait s’établir alors, dans cette conscience, entre le phénomène présent 
et le phénomène passé dont il est l’image ; ce dernier, ayant cessé d’être 
pour la conscience, serait pour elle comme s’il n’avait jamais été, et, par 
suite, l’autre apparaîtrait comme un phénomène tout nouveau, n’ayant 
rien qui le différencie des autres phénomènes présents, ce qui revient à 
dire qu’il ne pourrait être reconnu comme souvenir. 

Nous pourrions citer encore bien d’autres faits, notamment certains 
phénomènes du rêve : par exemple, une personne rêve qu’elle a une cer¬ 
taine maladie, ou une douleur affectant une région détenninée de son 
corps, et, quelque temps après, elle est en effet atteinte de cette maladie 
ou de cette douleur. L’explication la plus naturelle de ce fait est celle-ci : 


la reconnaissance, et enfin la localisation dans le passé. De ces quatre parties, les trois der¬ 
nières se rapportent toutes à la restauration des états de conscience, envisagée en quelque 
sorte à différents degrés ; mais conservation et restauration sont évidemment corrélatives 
l’une de l’autre, car, si l’on ne sait qu’un fait psychologique s’est conservé qu’en le voyant 
reparaître dans le champ de la conscience claire et distincte, il n’en est pas moins vrai qu’on 
ne voit pas comment il pourrait être rappelé à cette conscience si, dans l’intervalle, il 
n’avait pas été conservé en quelque façon. La conservation doit donc être regardée comme 
une possibilité permanente de restauration des états de conscience ; c’est pourquoi on dit 
quelquefois qu’elle est la mémoire en puissance, tandis que la restauration est la mémoire 
en acte. D’ailleurs, comme n’importe quel fait de conscience peut être restauré pourvu qu’il 
se présente des conditions favorables, il faut que tous ces faits soient conservés, ce qui 
revient à dire que rien de ce qui a appartenu à la conscience ne peut en sortir véritablement ; 
tout état psychologique, une fois qu’il s’est produit, doit donc demeurer dans la conscience, 
à un degré ou à un autre, et c’est ce que nous avons exprimé [...] en disant que l’oubli ne 
peut jamais être que relatif, qu’il ne consiste qu’en un amoindrissement de la conscience. 
C’est pourquoi la mémoire suppose nécessairement la subconscience [...] : tout ce qui ne 
peut se maintenir dans le domaine de la conscience claire et distincte, ne disparaissant point 
cependant d’une façon absolue, ne peut que devenir subconscient ; et ainsi la subcons¬ 
cience explique la conservation d’une façon toute naturelle, et rend compte, par suite, de la 
réapparition toujours possible d’un état de conscience quelconque. 

Cette réapparition, à son degré le plus simple, est ce qu’on appelle la réminiscence : un 
état psychique redevient alors clairement conscient, mais on peut fort bien ne pas savoir 
que cet état a déjà existé antérieurement ; en d’autres termes, on a un souvenir, mais sans 
savoir que c’est un souvenir, du moins quand la restauration se borne à la simple réminis¬ 
cence ; si on sait au contraire que c’est un souvenir, c’est qu’un autre phénomène, qui est 
la reconnaissance, vient s’ajouter à la réminiscence et la compléter» («La mémoire», 
chap. XV, partie introductive).] 
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la maladie était déjà à l’état de germe, ou la douleur existait déjà faible¬ 
ment, mais n’était pas ressentie distinctement à l’état de veille, parce que 
f attention était alors portée sur d’autres objets ; mais elle devait être per¬ 
çue tout au moins d’une façon subconsciente, et, dans le sommeil, les 
causes de distraction qui consistaient dans les relations avec les choses 
extérieures se trouvant supprimées, elle a pu passer dans le domaine de la 
conscience claire et distincte. Il doit être bien entendu qu’une semblable 
explication n’est d’ailleurs valable que pour des cas formant un ensemble 
ussez restreint ; les phénomènes du rêve sont beaucoup trop complexes et 
divers pour être susceptibles d’une explication unique, et il en est assuré¬ 
ment de bien plus difficiles à interpréter que ce que nous venons d’indi¬ 
quer ; mais, d’une façon générale, on peut dire que la subconscience paraît 
y jouer un rôle considérable. 

Nous ajouterons encore que les actes qui, par l’effet d’une habitude, 
paraissent à la fin s’accomplir inconsciemment, ne deviennent sans doute 
jamais tout à fait inconscients ; il doit toujours subsister au moins cer- 
laines sensations qui, si faibles qu’elles soient, suffisent pour nous avertir 
si l’acte s’accomplit convenablement ou non ; l’habitude, comme nous le 
dirons ailleurs, a pour effet ordinaire d’amoindrir la conscience, mais non 
de la supprimer*. Enfin, si l’on allègue les cas où l’émotion produite par 
un même objet diffère suivant notre propre état, et où cette émotion serait 
modifiée par des facteurs inconscients, nous répondrons qu’il n’en est 
rien, ou que du moins les facteurs qui sont réellement inconscients sont 
d’ordre purement physiologique, car, pour ceux qui sont d’ordre psycho¬ 
logique, l’analyse intérieure peut toujours parvenir à nous les faire 
connaître distinctement, exactement comme dans les cas de tristesse ou de 
joie vague dont nous avons déjà parlé. 


* 


* * 


Nous avons suffisamment examiné les faits mentaux soi-disant incons¬ 
cients, ou du moins les principaux d’entre eux, et nous pouvons 


[* Voir Psychologie , «L’habitude», p. 250, § 3.] 
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maintenant passer aux arguments d’ordre théorique et rationnel qu’invo¬ 
quent, à l’appui de leur thèse, les partisans de T inconscient psycholo¬ 
gique. Avant tout, il convient de rappeler ici que, comme nous l’avons dit 
dès le début, cet inconscient est véritablement impensable et contradic¬ 
toire ; or la logique défend de parler de choses qu’on ne peut même pas 
penser ou concevoir véritablement, et ce qui implique contradiction ne 
peut être qu’une impossibilité ; cela seul suffirait donc à prouver 
rigoureusement l’impossibilité du prétendu inconscient psychologique. 

On s’est appuyé, à tort ou à raison, sur Leibnitz pour défendre l’in¬ 
conscient psychologique au nom du principe de continuité ; nous disons à 
tort ou à raison, parce que, en réalité, Leibnitz n’admet rien qui soit vrai¬ 
ment inconscient : la perception qui, selon lui, est inhérente à toute 
monade et lui appartient essentiellement, est une forme élémentaire de la 
conscience, et la distinction qu’il établit entre perception simple et “aper- 
ception” ne peut qu’être équivalente au fond à celle de la subconscience 
et de la conscience claire et distincte. Quoi qu’il en soit, Leibnitz a fait un 
grand usage, et peut-être même un usage excessif, du principe de conti¬ 
nuité, d’après lequel, dans la nature, rien ne commence ni ne finit brus¬ 
quement et tout d’un coup, ce qu’on exprime communément en disant : 
«natura non facit saltus». Si cela est vrai, tout commencement apparent 
n’est qu’accroissement ou développement, et toute fin apparente n’est que 
diminution ou renveloppement ; par suite, et pour traduire ceci en termes 
quantitatifs, il n’y a jamais passage de zéro à une quantité notable, ni 
d’une quantité notable à zéro. Voici maintenant comment on entend tirer 
parti de ce principe en faveur de l’inconscient psychologique : quand on 
cesse, par exemple, d’avoir conscience clairement et distinctement d’en¬ 
tendre le bruit d’une cloche qui va en s’évanouissant, il faudrait admettre 
qu’on cesse complètement d’en avoir conscience ; mais pourtant la sensa¬ 
tion durerait encore, bien qu’inconsciente à partir de ce moment, car il lui 
serait impossible de passer brusquement à zéro, dès lors qu’il ne doit pas 
y avoir de discontinuité dans sa décroissance. Cet argument n’est que spé¬ 
cieux : d’abord, il y aurait beaucoup de réserves à faire sur la valeur du 
principe de continuité, qui est loin d’être aussi universellement applicable 
que l’aurait voulu Leibnitz, et qui, sous certaines des formes où celui-ci 
l’énonçait, conduit même à des conséquences tout à fait illogiques. Sans 
doute, il y a dans la nature des choses qui sont continues, l’espace et le 
temps par exemple ; mais la continuité n’est pas une propriété commune 
à tout ce qui existe : ainsi, le nombre est essentiellement discontinu, 
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comme nous aurons l’occasion de l’expliquer en d’autres circonstances"'. 
Pour ce qui concerne le domaine des faits psychologiques, il y aurait lieu 
tle contester la possibilité de leur appliquer une expression quantitative 
comme celle que suppose manifestement l’argument en question ; s’il y a 
déjà, ainsi que nous venons de le dire, du discontinu dans l’ordre de la 
quantité, à plus forte raison peut-il y en avoir dans ce qui échappe à la 
quantité. En fait, l’expérience nous montre que la variation des 
phénomènes psychologiques ne présente nullement un caractère de conti¬ 
nuité : si l’on fait varier d’une façon continue l’intensité d’un excitant 
extérieur, ce qu’on appelle improprement l’intensité de la sensation cor¬ 
respondante demeure invariable pendant un certain temps, puis change 
brusquement ; pour exprimer ceci plus correctement, nous dirons qu’il 
faut une variation notable de l’excitant extérieur pour provoquer le pas¬ 
sage d’une sensation à une autre sensation différente (qualitativement 
selon nous), et que ce passage s’effectue d’un seul coup. Il se peut donc 
fort bien que, lorsque l’excitant extérieur est trop faible, il n’y corres¬ 
ponde plus aucun fait psychologique ; dans ce cas, il n’y aura plus à la fois 
ni conscience ni sensation, et, par suite, pas de sensation inconsciente. Ces 


|* Dans «La méthode mathématique», chap. II de la “Logique appliquée 
(Méthodologie)” : «La science mathématique comprend d’abord l’arithmétique, qui est la 
science du nombre, c’est-à-dire de la quantité discrète ou discontinue. Il y a lieu d’insister 
sur ce point fondamental, que le nombre pur est uniquement le nombre entier, et que la 
série des nombres entiers, formée à partir de l’unité, et par des additions successives de 
cette unité à elle-même indéfiniment répétée, est essentiellement discontinue. C’est seule¬ 
ment lorsqu’il s’agit d’appliquer le discontinu numérique à la mesure des grandeurs conti¬ 
nues que, pour réduire les intervalles de la série des nombres, on a recours à l’introduction 
des nombres fractionnaires d’abord, et ensuite des nombres irrationnels ou, plus générale¬ 
ment, des nombres incommensurables (c’est-à-dire qui n’ont pas de commune mesure avec 
l’unité); c’est là une généralisation, mais aussi, en un sens, une altération de la notion du 
nombre pur. L’arithmétique n’atteint le continu que d’une manière indirecte et d’ailleurs 
imparfaite, en le remplaçant par du discontinu, car, pour y appliquer le nombre, il faut 
découper dans ce continu des parties qui forment une série discontinue, et, quand bien 
même on peut diminuer les intervalles de cette série de la façon que nous venons d’indi¬ 
quer, il n’est jamais possible de les faire disparaître ; la nature même du nombre s’y oppose 
absolument. On dit souvent que le nombre est applicable à tout ; il est facile de se rendre 
compte que c’est là une erreur, puisqu’il ne peut jamais s’appliquer parfaitement à la 
mesure du continu. D’ailleurs, le nombre n’est qu’un mode de la quantité, et la quantité 
elle-même, dans toute sa généralité, ne constitue qu’une catégorie qui n’est pas 
universellement applicable ».] 


19 










observations enlèvent à peu près toute portée à l’argument dont il s’agit ; 
mais on peut en outre répondre aux partisans du principe de continuité en 
se plaçant sur leur propre terrain, en montrant que la conclusion à laquelle 
ils aboutissent est illogique, et que l’application stricte de leur principe 
devrait même les conduire à l’opposé de la thèse qu’ils soutiennent. En 
effet, si le principe de continuité est applicable à tout comme ils le pré¬ 
tendent, il doit s’appliquer à la conscience aussi bien qu’à la sensation ; si 
donc il est impossible que la sensation passe brusquement à zéro, il doit 
en être de même de la conscience ; l’une et l’autre doivent aller simulta¬ 
nément en décroissant indéfiniment, sans jamais cesser tout à fait, et alors, 
au-dessous d’un certain degré à partir duquel il n’y a plus conscience 
claire et distincte, la sensation deviendra, non point inconsciente, mais 
bien subconsciente. 

On invoque aussi, toujours en se recommandant de l’autorité de 
Leibnitz, le principe de causalité, qu’on énonce alors sous une forme très 
particulière qui est la suivante : «toute partie d’une cause doit produire 
une partie proportionnelle de l’effet que produit la cause totale». Par 
exemple, lorsque nous entendons le bruit de la mer, nous devons entendre 
le bruit de chaque vague, et même de chaque gouttelette d’eau, puisque 
c’est l’ensemble de tous ces bruits qui forme le bruit de la mer ; mais, dit- 
on, comme nous ne remarquons point ces sensations partielles, c’est que 
nous n’en avons point conscience ; il faut donc admettre des sensations 
inconscientes. À cet argument, on peut répondre d’abord que, si le 
principe de causalité est d’une vérité incontestable sous sa forme générale, 
il n’en est aucunement de même de l’application qu’on veut en faire ici ; 
toute partie d’une cause quelconque doit sans doute produire un certain 
effet, mais rien ne garantit que cet effet doive être toujours de même 
nature que celui de la cause totale, ou, en d’autres termes, qu’il doive 
nécessairement y avoir, dans l’effet, la même homogénéité entre les par¬ 
ties et le tout que dans la cause. Ainsi, il est possible qu’une certaine quan¬ 
tité minima de la cause soit nécessaire pour produire un effet analogue à 
celui que produit cette même cause quand elle agit dans des proportions 
considérables ; et nombreux sont les faits qui prouvent qu’il en est bien 
souvent ainsi en effet : un grain de poussière tombant sur une balance ne 
produit pas la moindre oscillation ; une traction trop faible exercée sur une 
corde ne détermine aucune rupture, même partielle ; un choc trop léger sur 
une matière explosible ne provoque aucun commencement d’explosion ; 
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lorsqu’il se produit une rupture ou un déséquilibre, c’est toujours brus¬ 
quement, de telle sorte qu’il y a discontinuité entre l’état précédent et 
l’état suivant (ce qui, notons-le en passant, va encore à l’encontre du pré- 
lendu principe de continuité). De même, il est possible qu’il faille le bruit 
d’un nombre de vagues bien supérieur à l’unité pour que la sensation audi¬ 
tive minima se produise; il n’y a donc pas lieu de supposer de la 
conscience au-dessous du point où la sensation cesse de se produire, puis¬ 
qu’il n’y a plus alors aucun phénomène psychologique. De même encore, 
lorsque Kant dit que «tout ce que découvre l’œil, armé du télescope ou du 
microscope, est déjà visible à l’œil nu, car ces moyens optiques ne pro¬ 
duisent pas plus de rayons lumineux»*, on peut lui répondre que, si en 
effet il n’y a pas production de nouveaux rayons, il y a du moins une 
concentration des rayons existants qui est peut-être nécessaire pour leur 
donner la force suffisante, soit pour ébranler la rétine ou le centre nerveux, 
soit, s’ils produisent déjà une impression physiologique, pour que cette 
impression soit telle qu’elle donne naissance à une sensation correspon¬ 
dante. Du reste, ici comme lorsqu’il s’agissait du principe de continuité, 
si l’on admet le principe invoqué, celui-ci devrait logiquement conduire à 
une conclusion opposée à celle qu’on veut en tirer, c’est-à-dire à la théorie 
même du subconscient. En effet, si le principe est vrai, chaque cause par¬ 
tielle devra produire un effet qui soit de même nature que l’effet de la 
cause totale ; l’effet total étant une sensation consciente, tout effet partiel 
devra donc être également, non seulement une sensation, mais une sensa¬ 
tion consciente. D’ailleurs, puisque nous n’avons pas clairement 
conscience de ces multiples sensations élémentaires, c’est qu’elles ne sont 
conscientes qu’à un très faible degré, c’est-à-dire qu’elles sont subcons¬ 
cientes ; et c’est certainement ainsi que l’entendait Leibnitz, lorsqu’il 
parlait de «perceptions dont on ne s’aperçoit pas»*' 1 '. 

Enfin, certains psychologues prétendent que la sensation et la 
conscience sont inverses l’une de l’autre, d’où ils tirent volontiers cette 
conséquence que, là où la sensation est très intense, il n’y a plus du tout 
de conscience. Cet argument tombe par la simple distinction de la 
conscience spontanée et de la conscience réfléchie : ce que ces psycho¬ 
logues disent de la conscience en général n’est vrai que de cette dernière. 


[* Anthropologie du point de vue pragmatique, l re partie, livre I, § 5).] 
[** Monadologie, 14 ; Principes de la nature et de la grâce, 4.] 
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En effet, l’intensité de l’activité psychologique, quand elle dépasse un cer¬ 
tain degré, est un obstacle à l’attention qui se porte sur cette activité 
même ; par exemple, celui qui est en proie à un sentiment très violent est 
incapable de s’observer lui-même, mais néanmoins il sait encore ce qui se 
passe en lui. Si une émotion, surtout une émotion subite, est assez forte 
pour déterminer une syncope, la conscience paraît bien cesser, encore 
qu’on ne puisse, même dans ce cas, affirmer qu’elle cesse totalement ; 
mais avec elle cessent aussi, et au même moment, toutes les sensations et 
tous les sentiments, qui ne reparaîtront que quand l’évanouissement aura 
pris fin. Cette interruption simultanée de la conscience et de tout 
phénomène psychologique a lieu également dans le cas du sommeil pro¬ 
fond, si toutefois il n’y a pas à envisager alors la possibilité d’un mode de 
conscience tout différent de la conscience ordinaire, question qui n’est 
plus du ressort de la psychologie, du moins telle que nous l’entendons ici. 

En résumé, il n’y a aucun argument en faveur de l’inconscient psy¬ 
chologique, que nous ne pouvons regarder que comme une impossibilité 
pure et simple, tandis qu’il y en a de nombreux en faveur du subconscient. 



Une remarque complémentaire s’impose: la conscience claire et 
distincte, ou la conscience normale, peut être considérée comme occupant 
en quelque sorte la région centrale dans le domaine de la conscience inté¬ 
grale, et elle a, comme nous l’avons dit, des prolongements qui occupent 
le reste de ce domaine. Or, il est évident que l’on peut envisager des pro¬ 
longements s’étendant en divers sens à partir du centre commun auquel ils 
sont rattachés ; mais le mot de subconscience, par sa composition, semble 
indiquer qu’il s’agit uniquement de prolongements inférieurs de la 
conscience, et ce sont bien en effet ceux-là qu’on envisage habituellement 
sous ce nom. Si donc on admet la subconscience (et, d’après tout ce que 
nous avons dit, il faut bien l’admettre), il semble qu’il y ait lieu aussi d’ad¬ 
mettre corrélativement une superconscience, c’est-à-dire un ensemble de 
prolongements supérieurs de la conscience, ce que ne font pas en général 
les psychologues. Cependant certains ont employé ce tenue de super¬ 
conscience, mais dans un sens tout différent : ce sont les psychologues qui 
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admettent une pluralité de consciences, notamment Durand de Gros, et ils 
appellent superconscience la conscience centrale, par opposition aux 
consciences subordonnées. Employé de cette façon, ce terme n’est en 
somme qu’un néologisme inutile, puisqu’il ne désigne rien de plus que la 
conscience proprement dite ; il n’en est pas de même lorsqu’on oppose la 
superconscience à la subconscience, comme nous le faisons, en la distin¬ 
guant en même temps de la conscience ordinaire ; mais, comme l’étude de 
ce que peut être la superconscience ainsi entendue sort entièrement de la 
psychologie classique, et que même il ne peut plus y être question 
proprement de phénomènes psychologiques, il ne nous est pas possible 
d’y insister davantage ici, et nous devons nous borner sur ce point à ces 
quelques indications. 

RENÉ GUÉNON 


23 









LES CLÉS 

DE LA COMPRÉHENSION CORRECTE 
DE L’ENSEIGNEMENT DU SHEIKH AL-AKBAR 
MUHYIDDIN IBN ARABI 1 


On remarque que la plupart des études consacrées à l’œuvre du sheikh 
al-akbar lui attribuent des conceptions en totale contradiction avec ses 
nombreux écrits clairs et explicites (sans même parler des allusions sub¬ 
tiles qu’ils contiennent), et en opposition complète, du début à la fin, avec 
son cheminement. 

Les causes de cette compréhension erronée peuvent être rangées en 
deux catégories : d’une part, un manque de connaissance doctrinale qui 
fait apparaître les écrits du sheikh comme un ensemble d’énigmes cryp¬ 
tées qu’il serait vain de chercher à résoudre, ou de propos contradictoires 
et hétérodoxes ; d’autre part, un manque de qualifications spirituelles 
entraînant une compréhension erronée des concepts alcbariens ayant pour 
cause, soit une étroitesse de vue, soit l’incapacité à se libérer d’idées et de 
positions préconçues, et pouvant aller dans certains cas jusqu’à la 
mauvaise foi et au fanatisme. 

Les vérités supérieures qu’exprime le sheikh al-akbar , ses expériences 
spirituelles uniques, sont le fruit d’un parcours initiatique exceptionnel, de 
saveurs spirituelles et d’états de réalisation rares. Elles ne sont jamais en 
contradiction, ni avec le bon sens et la raison, ni avec la Loi sacrée, mais 
au contraire confirment et clarifient, globalement comme dans le détail, 


1. [traduit de la version originale arabe par D. Tournepiche] 

Les références aux al-futûhâî al-makkiyya [Les illuminations de La Mecque ] d’Ibn Arabi 
sont celles de l’édition classique en 4 volumes dâr sâdir, Beyrouth ; les chiffres romains 
sont ceux des volumes, suivis du n° de chapitre et des n° de pages). 
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les aspects extérieurs de la shana et ses vérités spirituelles d’ordre supé¬ 
rieur dont ne possèdent la pleine réalisation que les êtres «fermement 
établis dans la science » 2 . 

La cause de ces deux déficiences, celle d’ordre doctrinal ( ‘ilmî) et celle 
d’ordre spirituel ( rûhî ), est l’ignorance des clés nécessaires à la pénétra- 
lion de l’immense et sublime domaine akbarien. La possession de ces clés 
permet d’ouvrir les portes de trésors de connaissance, dont les horizons 
lumineux sont illimités. 

Nous allons mentionner les plus importantes de ces clés, en commen¬ 
çant par celles qui se rapportent à la connaissance doctrinale. Dans la 
seconde partie, on présentera celles relatives à la connaissance spirituelle. 


PREMIÈRE PARTIE 

LES CLÉS DOCTRINALES 


On peut les rassembler dans les six clés suivantes : 

Première clé 

Une maîtrise parfaite de la langue arabe, de ses règles de style ( balâ- 
gha), des différents sens d’un même mot, et des caractères distinctifs de 
chaque lettre. Mais cet aspect extérieur ne suffit pas. Il convient aussi de 
posséder la connaissance claire et profonde du vocabulaire spécifique du 
taçawwuf qu’il s’agisse d’indications subtiles, de symboles ou d’allu¬ 
sions. Sans une compréhension fine et minutieuse, les textes akbariens 
restent énigmatiques, ou alors on les comprend de façon erronée, particu¬ 
lièrement ses poésies qui se composent de plus de 50000 vers. Le sheikh 
al-akbar en fait lui-même la remarque dans la préface de son grand recueil 
poétique ( diwân al-ma ‘ârif), et dans le commentaire de son autre recueil, 
le tarjumân al-ashwâq, où il a fourni des modèles à l’interprétation des 
termes techniques soufis, comme dans sa réponse à la question 153 du 


2. Cf. Cor. III, 7. 
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questionnaire de Tirmidhî 3 . 

Pour expliquer la nécessité de cette clé, il nous suffira de donner trois 
exemples : 

Premier exemple : Parmi les plus longs chapitres des futûhât sont : le 
chapitre 2 sur les secrets des lettres ; le chapitre 73 qui s’ouvre par un pas¬ 
sage poétique de 28 vers, suivant le nombre des lettres [de l’alphabet 
arabe], et dans lequel sont exposées en détail les caractéristiques de plus 
de 100 catégories de saints réalisés (awliyâ ’) ; le chapitre 198 sur la 
connaissance du Souffle divin, qui comprend 50 sections dont 28 sont 
relatives aux états multiples de l’Être, chaque degré étant rattaché à la 
lettre correspondante. Il est impossible d’avoir une compréhension pro¬ 
fonde et précise de ces grands chapitres fondamentaux sans maîtriser la 
science des dictions des textes sacrés, et les particularités phonétiques, 
graphiques, et numériques de chaque lettre ; par exemple : les états spiri¬ 
tuels (ahwâl), les stations initiatiques ( maqâmât ), et les versets du Coran 
spécialement liés à chacune des catégories de saints. On ne peut les saisir, 
ni les comprendre en profondeur, sans la connaissance des qualités des 
lettres correspondantes. 

Deuxième exemple : Le sheikh, dans le livre intitulé : Demeure du 
Pôle et des deux Imâm-s ( manzil al-qutb wa al-imâmayn ), dit que le nom 
de l’un des deux imâm-s est « le serviteur du Seigneur (‘abd al-rabb )» et 
qu’il possède cinq secrets ; pourquoi limite-t-il exactement à cinq ses 
secrets ? 

La réponse est que le nom al-rabb (« le Seigneur») possède cinq signi¬ 
fications dans la langue arabe : «l’instructeur (al-murabbî')», «le conci¬ 
liateur (al-muçlih) », « le maître (al-sayyid) », « le possesseur (al-mâlik) », 
« / ’inébranlable (al-thâbit) »). 

En effet, quand on considère avec attention le détail des explications 
du sheikh sur ces cinq secrets, on s’aperçoit qu’elles sont dérivées de ces 
cinq significations du nom «le Seigneur» (voir ces explications détaillées 
dans le livre intitulé : Le serment divin par le nom «le Seigneur»), 


3. Fut. Il, chap. 73, pp. 128-134. 
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Troisième exemple : dans le chapitre 15 des futûhât sur la connais¬ 
sance des pôles des souffles (et les lettres font partie du monde des 
souffles), le sheikh dit que le nom de leur chef est « le guérisseur des bles¬ 
sures (mudâwî al-kulûm) » ; pourquoi a-t-il choisi ce nom symbolique ? 

La réponse est que ce nom désigne Idrîs, le sheikh l’ayant choisi à 
cause des nombreux sens qu’il comporte, parmi lesquels les plus 
importants sont au nombre de trois : 

Le premier sens est d’ordre extérieur et signifie quTdrîs est bien 
informé des remèdes aux blessures des passions, puisque de son école 
procèdent les sciences des différentes sortes de médecine, l’alchimie, et 
l’astronomie. 

Le deuxième sens est que le mot « guérisseur (mudâwî)» fait allusion 
à l’encrier (dawât) 4 tandis que le mot «kulûm (blessures)» se rapporte au 
verbe ( kalâm ) 4 5 , c’est-à-dire que l’expression mudâwî al-kulûm indique 
les lettres écrites, dans la mesure où d’après une tradition prophétique, 
Idrîs est le premier à avoir écrit au moyen d’un calame ; autrement dit, 
c’est lui qui enseigna aux humains l’écriture (le sheikh examine cette 
signification dans le chapitre sur le «voyage d’Idrîs», dans son livre : 
kitâb al-asfâr 6 ). 

Le troisième sens concerne la somme des valeurs numériques des 
lettres de l’expression mudâwî al-kulûm, selon le système de comput et 
après élision des lettres redoublées, qui est 111, le nombre du mot qutb 
(«pôle») et le signe de la demeure solaire et polaire d’Idrîs, les trois unités 
indiquant son surnom : Hennés trismégiste 7 . 


Deuxième clé 

La connaissance profonde et précise du Coran, tant dans la mémorisa¬ 
tion que dans la compréhension. C’est la plus importante des clés fonda¬ 
mentales pour l’intelligence profonde des textes akbariens. J’ai essayé de 
montrer, dans la préface de l’ouvrage Clés des fuçûç al-hikam, qu’il n’est 


4. Les mots mudâwî et dawât sont de la même racine DaWâ : «soigner (un malade) ; 
résonner ». 

5. Les mots kulûm et kalâm sont dérivés d’une même racine KaLaMa : «parler ». 

6. Cf trad. : Le livre des effets du voyage , par D. Gril. 

7. mudâwî al-kulum=mîm + dâl+alif+wâw+kâf+lâm=40+4+l+6+\0+20+30=lll ; 
qutb = qâf+ tâ*+fâ’-l 00+9+2=111. 
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pas possible de comprendre de façon correcte et précise la plupart des 
écrits du sheikh sans connaître leurs clés et leurs fondements coraniques, 
cachés dans un grand nombre de ses textes. La capacité à comprendre le 
Coran du point de vue de la langue, des règles de style et de construction, 
des aspects juridiques et des commentaires traditionnels, est insuffisante. 
Elle doit être complétée par la connaissance intuitive des indications et 
des allusions subtiles d’ordre spirituel et gnostique. 

Le sheikh a clairement indiqué la source des sciences qu’il possède : 
« Tout ce que nous avons dit, en assemblée et dans nos écrits, provient 
exclusivement de la Présence spirituelle (hadra) du Coran et de ses tré¬ 
sors. J'ai reçu la clé de la compréhension [du Coran] et le soutien spiri¬ 
tuel (imdâd) qui en procède, et tout cela au point que nous ne sortons pas 
de là, car cela est le don suprême. Ne connaît l’étendue de Sa grandeur 
que celui qui l'a goûté et fait par son propre état l ’expérience de sa 
dignité, la Réalité divine (al-haqq) lui ayant parlé au plus profond de son 
être (fî sirrihi). Car lorsque la Vérité principielle s ’adresse ainsi à son 
serviteur au plus profond de son être, en écartant les intermédiaires, la 
compréhension accompagne Sa parole qui provient alors de toi, et la 
parole procédant de Lui s'identifie alors simultanément à sa compréhen¬ 
sion. S’il y avait un délai, ce ne serait pas le verbe d’Allâh. Celui qui n ’a 
pas réalisé cela ne possède pas la science de la parole d’Allâh adressée 
[directement] à ses serviteurs » 8 . 

Chaque ouvrage du sheikh développe les vérités spirituelles qu’il 
contient à partir des versets coraniques, des Noms divins et de leurs mani¬ 
festations théophaniques dans les mondes physique et subtil 9 . Il n’est pas 
possible de comprendre les sens cachés et les allusions subtiles contenues 
dans la plupart des écrits du sheikh, ni de saisir leur profondeur et leur 
agencement, sans se référer à leur origine coranique. Dans certains textes, 
il expose clairement cette source coranique, mais dans d’autres il ne l’ex¬ 
plicite pas et laisse la clé coranique de leur compréhension secrète et 
cachée, de sorte que seuls les gens qualifiés la saisissent. 

Nombreux sont les livres où le sheikh a traité spécialement, et de façon 
suffisamment claire, de l’interprétation des sourates coraniques, ou du 
Coran entier. Parmi ceux dans lesquels il n’a pas expliqué clairement les 


8. Fut., III, chap. 366, pp. 334-335. 

9. Litt. : «dans les horizons et dans les âmes». 
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clés coraniques correspondantes, citons les exemples suivants : 

1) Le livre des théophanies (kitâb al-tajalliyât) : Ce livre, dont l’Émir 
Abdel-Qâdir l’Algérien a dit, dans son Livre des haltes {kitâb al-mawâ- 
qif), que «c’estpeu dire en vérité qu’il aurait mérité d’être écrit avec les 
larmes » 10 , se compose de 109 chapitres, chacun qualifiant une théopha- 
nie. Dans sa préface, le sheikh présente ainsi cet ouvrage : « Cette révéla¬ 
tion provient des demeures du troisième talisman et c’est l’un parmi 
treize». Quelle est la solution de cette énigme? L’auteur du livre: 
«Dévoilement des fins ultimes dans l’explication de ce qu’englobent les 
théophanies » 11 en donne une interprétation en rapport avec les états mul¬ 
tiples de l’Être, qui est, d’après nous, éloignée du sens voulu par le sheikh 
et artificielle. À notre avis, par cette formule énigmatique, le sheikh fait 
en réalité allusion à la clé de la référence coranique des 109 paragraphes 
du Livre des théophanies. Chacun des paragraphes relatif à une théopha- 
nie renvoie à un verset déterminé de la sourate «La génisse (al- 
baqara)» 12 qui s’ouvre par les lettres isolées : alifi lâm, mîm. Et le « troi¬ 
sième talisman » désigne ces trois lettres isolées {alif, lâm, mîm ) ; il est 
«l’un parmi treize » parce qu’on trouve dans le Coran 13 sourates qui 
commencent par trois lettres isolées ' Sans la connaissance de cette clé 
cachée, il est absolument impossible de saisir la plupart des significations 
du livre, l’enchaînement de ses paragraphes, et leurs fondements dans les 
versets de la sourate «La génisse». Le choix du nombre 109 comporte de 
nombreux sens qu’on ne peut développer ici. 

2) Le livre de l ’extinction dans la contemplation {kitâb al-fanâ ’fi al- 
mushâhada ) 14 : sa clé de compréhension est dans la sourate «La preuve 
évidente (al-bayyina )» 15 . Le livre entier est un ensemble de 


10. Mawqif 358 sur le commentaire du façç de Shu‘ayb. 

IL Cf Othmân Yahyâ, Kashf al-ghâyâtfîsharh mâ iktanafat ‘aîayhi al-tajalliyât , 1988, pp. 
146-147. 

12. Cor. IL 

13. Les 13 groupes de lettres isolées sont : alif lâm mîm (6 fois), en tête des sourates II, III, 
XXIX, XXX, XXXI, XXXII ; alif lâm ra {5 fois), en tête des sourates X, XI, XII, XIV, 
XV ; tâ ’sîn mîm (2 fois), en tête des sourates XXVI, XXVIII. 

14. Traduction Michel Vâlsan : Le livre de Vextinction dans la contemplation , Etudes 
Traditionnelles , Paris, 1961. 

15. Cor. XCVIÏI. 
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considérations symboliques au sujet des versets de cette sourate, à 
laquelle le sheikh fait allusion dans la préface en mentionnant de façon 
récurrente six fois les dérivés du mot « satisfaction (ridâ)» 9 comme dans 
l’allusion à son dernier verset : «Allâh est satisfait d'eux et ils sont satis¬ 
faits de Lui». Ensuite il se réfère au début de la sourate : «Il n 'était pas 
(lam yakun) ... », quand il dit : « lorsque s 'est éteint ce qui n 'a pas été (lam 
yakun) et qui s 'éteint ... ». 

3) Le livre de ceux dont le nom commence par dhd (kitâb al-abâdila) : 
il comprend deux grandes parties. L’examen attentif de sa première par¬ 
tie, composée de 50 chapitres, montre clairement que chacun d’eux ren¬ 
voie à des versets de sourates déterminées, dont la plus grande partie se 
trouve dans la première moitié du Coran ; tandis que chaque chapitre de 
la deuxième partie renvoie aux dévoilements théophaniques d’un nom 
divin à travers des versets coraniques. Ce livre requiert une nouvelle étude 
approfondie qui s’appuie sur les indications que nous venons de 
mentionner. 

4) Le livre de la demeure du Pôle et des deux Imâm-s (kitâb manzil al- 
qutb wa al-Imâmayn) : sa clé de compréhension se trouve dans les deux 
sourates de protection 16 . Le paragraphe de l’entretien secret sur la 
demeure du Pôle est une interprétation de la sourate «Les gens », et celui 
sur la demeure de YImâm spirituel ( rûhânî ), qui termine le livre, est une 
interprétation de la sourate «L'aube (al-falaq)». Les deux sourates de 
protection font l’objet des deux chapitres 270 et 271 des futûhât. 

5) Le livre des interprétations [ou sections] (kitâb al-tarâjim) : il com¬ 
prend une préface et 69 chapitres, chacun contenant plusieurs indications 
(ishârà) et allusions subtiles ( latîfa ). La clé de sa compréhension est la 
correspondance entre chaque chapitre et une sourate du Coran. L’ordre 
des chapitres est celui des sourates, en commençant par : « Celle qui l 'em¬ 
porte (al-hâqqa) » 17 (1 er chapitre: «interprétation (tarjama) de la 
contrainte (qahr)»), puis en remontant à travers les demeures des 


16. Les deux dernières sourates du Coran : «L’aube (al-falaq)» (Cor CXIII), et «Lesgens 
(al-nâs)» (Cor. CXIV). 

17. Ou : «Celle qui advient inéluctablement », Cor. LXIX. 
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sourates, chaque chapitre étant associé à l’une d’entre elles, pour finir 
par : «La génisse (al-baqara)» («interprétation du voile») et la sourate 
liminaire : al-fâtiha {«interprétation du vêtement (ridâ’)»). Nous disons 
ici : « en remontant ( ‘urûjan) » parce que le commencement [du livre] suc¬ 
cède immédiatement à la demeure située au-dessus de la demeure de la 
sourate : «Les escaliers (al-ma’â’rij)»^. Le sheikh appelle souvent le 
voyage (al-sayr) à travers les sourates du Coran : «ascension (mi'râj)», 
et il est supérieur à l’ascension à travers les degrés existenciels (al-marâ- 
tib al-kawniyyà). 

6) Le livre du témoin (al-shâhid) : il contient 27 chapitres dont les for¬ 
mulations sont très proches de celles des chapitres du «Livre des inter¬ 
prétations (kitâb al-tarâjim)», bien qu’ils ne soient pas rangés suivant 
l’ordre normal des sourates et que plusieurs chapitres se rapportent à la 
même sourate. 

7) Le livre de la demeure des demeures (manzil al-manâzil) : il contient 
une classification - qui n’est pas explicitement mentionnée - des sourates 
du Coran en 19 catégories suivant l’ouverture (jâtiha) de la sourate consi¬ 
dérée, un nom symbolique étant attribué à chacune d’entre elles. On 
trouve la même chose dans le chapitre 22 des futûhât , qui correspond à la 
sourate « Al-hijr » 19 . La catégorie des sourates commençant par la 
louange s’appelle la «demeure de la glorification (al-madh)» ; celles 
commençant par les lettres isolées sont groupées sous le nom de la 
demeure intitulée la demeure des symboles ; et ainsi jusqu’à la fin, suivant 
un enchaînement conforme à l’ordre courant des sourates. 

8) Le livre des lieux de contemplation des saints secrets (kitâb 
mashâ’id al-asrâr al-qudsiyya) : il comprend 14 chapitres. En les exami¬ 
nant attentivement et en profondeur, on découvre qu’ils sont issus des 
sourates commençant par des lettres isolées. Au 6 e chapitre, par exemple, 
dont le titre est « lieu de contemplation du Scrutateur (al-muttalij par le 
lever de l'étoile du dévoilement (kashf) », se rapporte la sourate Yâsîn 20 . 


18. Cor. LXX. 

19. Cor. XIII. 

20. Cor. XXXVI. 
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Nous avons consacré un ouvrage indépendant au commentaire des ques¬ 
tions relatives à ces contemplations et donné une explication de leurs 
sources coraniques. 

Par exemple, dans ce même chapitre 6, on compte 31 vigies 
( matla ‘) 21 , la 24 cme étant : « le cœur apparut en un lieu élevé et le regard 
en fut témoin». Ici encore, si les « vigies [ou : « lieux d apparition»] spi¬ 
rituelles (matâli j » n’étaient pas dévoilées par la clé coranique du Livre 
des contemplations et le hadîth prophétique auquel fait allusion cette 
phrase, la véritable signification resterait mystérieuse. 

Cette clé montre que ce 6 ème chapitre renvoie à la sourate Yâsîn, le 
cœur du Coran, celle dont la demeure est solaire, et mentionne dans son 
«lieu de contemplation » 31 «levers (matla')», suivant le nombre des 
jours du mois solaire. La formule : « le cœur apparut en un lieu élevé et le 
regard en fut témoin» fait allusion au cœur de la sourate Yâsîn constitué 
par son 58 eme verset : «Paix, parole d’un Seigneur compatissant », que 
l’on retrouve dans le hadîth suivant : «Tandis que les gens du Paradis 
sont dans la félicité, une lumière parvient jusqu ’à eux. Ils lèvent alors 
leurs têtes et voici que le Seigneur leur adresse depuis un lieu élevé le 
salut: “Que la Paix (al-salâm) soit sur vous, ô vous les gens du 
Paradis ! ”. Telle est la parole divine : “Paix, parole d’un Seigneur com¬ 
patissant”. Il les regarda et ils Le regardèrent jusqu a ce qu Tl fut voilé à 
leurs regards et que ne subsistèrent que Sa lumière et Sa bénédiction sur 
eux dans leurs maisons » 22 . La parole : « le cœur apparut en un lieu élevé 
et le regard en fut témoin» indique qu’ils détournent leur regard, depuis 
le Paradis vers le Vrai principiel ( al-haqq ), créateur du Paradis. La sainte 
gnostique Sitt al-‘Ajam de Baghdâd, qui a commenté cet ouvrage, n’a pas 
élucidé ses clés coraniques. C’est pourquoi son livre témoigne plutôt des 
inspirations qu’elle en a tirées que de l’interprétation voulue par le 
sheikh^. 


21. Matla . litt. «lieu du lever du soleil et des étoiles », et aussi ; «lieu d’observation 
élevé ». 

22. Cf. sur ce hadîth le commentaire d’al-Çâwî (hâshiyât al-jalâlayn) sur le verset : « Paix, 
parole d’un Seigneur compatissant ». 

23. Sitt ‘Ajam bint al-Nafïs al-Baghdâdiyya, Sharh al-mashâhidal-qudsiyya («Élucidation 
des saintes contemplations»), édition et introduction par B. ‘Alâ’ al-Dîn et S. al-Hakîm, 
Institut français de Damas, 2004. 
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9) Le livre de l’Immensité (kitâb al-'azama ) : cette clé a échappé au 
professeur Uthmân Yahyâ qui a cru que le sujet de ce livre était en rapport 
avec les secrets des lettres 24 , alors qu’il s’agit d’un commentaire symbo¬ 
lique ( ishârî ), excellent et très original, sur les lettres des versets de la sou¬ 
rate al-fâtiha, les mots qui la composent et leurs valeurs numériques sui¬ 
vant le comput traditionnel. À chacun de ses versets correspond une 
section, suivant la méthode de l’allusion. Sans la connaissance de cette 
référence, le livre reste incompréhensible, dans l’ensemble comme dans 
les détails. 

10) La première partie des «Illuminations mecquoises (al-futûhât al- 
makiyya)», appelée: «section des connaissances (al-ma'ârij)» : elle 
contient 73 chapitres, dont la plupart sont tirés d’une sourate déterminée. 
Par exemple, dans le chapitre 27, le sheikh parle de secrets [contenus dans 
la formule :]«Accomplis la çalât. J’ai déjà en vue ta réalisation spiri¬ 
tuelle (çalli faqad nawaytu wiçâlaka)», d’où il compte 11 sciences : pour¬ 
quoi le sheikh prend-il soin de noter leur nombre ? C’est qu’il veut aver¬ 
tir le lecteur perspicace sur la sourate de ces Pôles. En les considérant avec 
attention, on voit qu’elles correspondent à des versets de la sourate «La 
Lumière (al-nûr) ». Celle-ci est leur sourate, laquelle, quand ils en obtien¬ 
nent la réalisation effective, fait d’eux les Pôles [rattachés à la formule] 
«Accomplis la çalât. J’ai déjà en vue ta réalisation spirituelle» ; ce sont 
les initiés mentionnés dans les versets 35, 36, et 37 de cette sourate : «des 
gens (rijâl) que ni le commerce ni le négoce ne distraient de l’invocation 
d’Allâh et de l’accomplissement de la çalât » 25 . 

11) La quatrième section des jütûhât al-makkiyya : la section des 
demeures (façl al-manâzil) : elle se compose de 114 chapitres. Dans cer¬ 
tains d’entre eux se trouvent des paragraphes intercalaires qui paraissent 
incompréhensibles, et à la fin de chaque chapitre est donnée une liste des 
titres des sciences que contient la demeure associée à ce chapitre ; il est 
impossible de saisir leur enchaînement et la façon dont elles sont déduites 
sans connaître leurs références coraniques. Par exemple, dans le chapitre 
326, dédié à la connaissance de la dispute et de la controverse, le sheikh 


24. U. Yahyâ, Histoire et classification de Vœuvre d’Ibn Arabi , n° 70 : Kitâb al- ‘azama. 

25. Cor. XXVI, 37. 
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dit : « La demeure m’est apparue intégralement et je vis en elle 23 éten¬ 
dards attachés ; je regardai la divinité dans tous ces étendards et je trou¬ 
vai qu ’ils La considéraient sous 40 aspects. On me dit alors que seul 
l’Envoyé d’Allâh les réunissait tous. C’est de cette demeure que procède 
sa souveraineté sur l'ensemble du monde. Et celui qui hérite de lui dans 
ce domaine, parmi les gens de sa communauté, obtient la seigneurie selon 
sa capacité à réaliser cette union ». Que veut dire le sheikh par ces 23 
étendards (a ‘lâm ) ? et par les 40 aspects divins ? 11 est impossible de 
rendre compte de façon satisfaisante de ces deux questions sans la 
connaissance de la référence coranique cachée dans les chapitres de cette 
section. La réponse est que ce chapitre 326 correspond à la sourate : «La 
plaignante (al-mujâdala)» 26 , comprenant 23 versets, qui sont ses «éten¬ 
dards (a ‘lâm) », et dans laquelle le Nom divin Allâh est évoqué 40 fois. 
La clé coranique de la quatrième section des jütûhât fait correspondre à 
chaque chapitre de cette section une sourate coranique, en commençant 
par la sourate finale «Les gens» (chapitre 270), et en remontant selon 
l’ordre normal des sourates jusqu’à la sourate liminaire al-fâtiha (chapitre 
383). Et la source des sciences mentionnées à la fin de chaque chapitre 
sont les versets de la sourate du chapitre correspondant... Sans cette clé 
principale, on ne peut pas connaître le secret de l’enchaînement des cha¬ 
pitres de cette section et la profondeur des vérités spirituelles qui sont 
détaillées dans chacun d’eux, ni la référence coranique dont le sheikh tire 
les noms de ces nombreuses sciences qu’il énumère à la fin de chaque 
chapitre. 

On trouve une autre illustration des formulations énigmatiques 
employées par le sheikh dans cette section, dans le chapitre 338 des futû- 
hât où il dit : « Allâh possède à la station louangée (al-maqâm al-mah- 
mûd), où l En voyé d'Allâh sera établi au jour de la Résurrection par Son 
nom “Le louangé (al-hamîd) ”, sept étendards. Chacun d’eux comporte 99 
noms. Celui qui les dénombre entrera là au Paradis, sauf que sur l ’un de 
ces étendards sont inscrits 770 noms. L’Envoyé d’Allâh Le louangera au 
moyen de tous ces actes de louange (mahâmid) qui contiennent l’inter¬ 
cession divine». À quoi se réfèrent ce propos et ces nombres ? Ici encore, 
il est impossible de répondre à cette question si le lecteur ne sait pas que 
ce chapitre est la demeure de la sourate « Les dunes ( al-ahqâf) » 27 , la 


26. Cor. LVIII. 

27. Cor. XLVI. 
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première des 7 sourates dites hawâmîm 28 qui s’ouvrent par les deux 
lettres placées au cœur des noms ahmad et muhammad, c’est-à-dire la 
lettre hâ ’ et la lettre mîm. Chacune [de ces 7 sourates] est un étendard de 
louange. Et la valeur numérique de l’expression hâmîm 29 est 99, tandis 
que la valeur numérique des cinq lettres isolées (hâ, ’mîm, ‘ayn, sîn, qâf) 
qui ouvrent la cinquième des sourates dites hawâmîm est 770 30 . 

12) La cinquième section des futûhât al-makkiyya : la section des 
condescendances (façl al-munâzalât ) : elle contient 78 chapitres, selon le 
nombre des branches de VImân 31 ou celui des lettres isolées qui ouvrent 
certaines sourates. Un chercheur s’est trompé en croyant que chaque cha¬ 
pitre renvoyait à des sourates déterminées qui n’étaient autres que les 29 
sourates commençant par les lettres isolées, dont le nombre total est 78. 

La vérité, selon nous, est que chaque chapitre dérive en réalité d’un 
verset d’une sourate déterminée, mais il ne s’agit pas exclusivement des 
sourates commençant par ces lettres isolées. À chacun de ces chapitres est 
rattachée une sourate, selon un ordre donné par une division en plusieurs 
parties. Le symbolisme de cette division est en relation avec la significa¬ 
tion des condescendances, les titres des chapitres correspondant égale¬ 
ment, la plupart du temps, à ceux des condescendances du Livre des inter¬ 
prétations du sheikh. Nous avons consacré une étude spéciale à l’explica¬ 
tion de la correspondance des sourates avec tous les chapitres de cette 
section des futûhât, dont voici quelques exemples : 

- le chapitre 399 portant sur « la connaissance (ma ‘rifa) de la condes¬ 
cendance de la demeure telle que : celui qui l ’a pénétrée aura le cou tran¬ 
ché, et il n ’en subsiste aucun qui ne l’ait pénétrée». Ce chapitre renvoie 
au verset : « tout périt ici-bas, ne subsiste que la face de ton Seigneur, 
doué de majesté et de dignité» (Cor. LV, 26-27) ; 

- le chapitre 405 portant sur «la condescendance telle que celui qui 
fait de son cœur Ma maison et la vide de ce qui est autre que Moi, per¬ 
sonne ne sait ce que Je lui ai donné ; ne la comparez pas à la “maison 


28. Hawâmîm : Pluriel de hâmîm, expression qui désigne les sept sourates qui commencent 
par les lettres isolées hâ ' et mîm. 

29. Obtenue par la somme des valeurs numériques des lettres qui composent le mot hâmîm. 

30. Hâmîm = 8+1+40+10+40 = 99 ; 

(hâmîm) ‘ayn sîn qâf= (99)+70+10+50+300+10+50+100+1+80. 

31. Imân : «conviction profonde, foi dans la Révélation». 
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hcibitee (al-bayt al-ma mûr) ” 32 , car c - est la maison de Mes mges gf mn 
la Mienne»... Ce chapitre renvoie au verset 57 de la sourate «Le récit (al- 
qaçaç) » (Cor. XXVIII) : «...ne les avons-Nouspas installés dans un lieu 
sacre et sut pour lequel ont ete collectés des fruits de toute chose comme 
nourriture de Notre part ? mais la plupart d’entre eux ne savent pas» ; 

le chapitre 408 renvoie à la sourate «La discrimination », le chapitre 
416 a la sourate «Le voyage nocturne (al- ‘isrâ )» (Cor. XVII) le chapitre 

426 à la sourate «Les limbes (al-a’râf)», et le chapitre 432 à la sourate 
liminaire du Coran (al-fâtiha). 


13) Le livre des châtons des sagesses (fuçûç al-hikam) : cet ouvrage 
centra s appuie lui aussi sur des références coraniques. Nous avons déve¬ 
loppe cette idée en détail dans le livre des Clés cosmologiques et 
coraniques des fuçuç al-hikam d’Ibn Arabi, où nous avons montré que 
chacun des 21 façç de l’ouvrage dérive de l’une des sourates se trouvant 
entre les deux sourates «L’aube (al-fajr)» et «Les gens (al-nâs)». Nous 
avons aussi expose le secret de l’enchaînement des chapitres des fuçûç 
qui sont en étroite correspondance avec celui des états multiples de l’Être 
(maratib al-wujud) et des Noms divins régissant leur production, selon la 
doctrine exposée par le sheikh au chapitre 198 des futûhât . 33 

Troisième clé 

La connaissance des traditions prophétiques (hadîth) et des statuts de 
a Loi sacree ( al-shan a), auxquels on trouve de nombreuses allusions 
cachées dans les textes du sheikh. Un seul exemple suffira • l’examen 
attentif de certaines réponses d’Ibn Arabi au questionnaire de Tirmidhî 
comprenant 155 questions placées dans le chapitre 73 des futûhât, fait 
apparaître qu il faut se référer aux états et aux paroles de forant pendant 
1 accomplissement de la çalât pour les comprendre parfaitement ; ainsi : 
dans la réponse aux questions 5 et 8 portant sur la station spirituelle des 
(< S ens “ es séances (majâlis) et de la conversation (hadîth)», le sheikh dit 
que ces derniers possèdent 6 présences ( hadra) et 36 séances spirituelles 
et il expose en détail ce qu’ils en recueillent. Que signifie tout cela 2 Le 
sheikh Ahmad Sukîrej, l’un des Pôles de la tarîqa tîjâniyya en Afrique du 


32. Maison céleste située au septième ciel et fréquentée par les anges. 

33. Cf. A Meftah, Clés cosmologiques et coraniques du livre des fuçuç al-hikam, op. cit. 
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nord, a essayé de répondre à quelques-unes de ces questions. Il a repris en 
partie la réponse du sheikh al-akbar au sujet de la station des «gens des 
assemblées» et a prouvé que le nombre 36 précité est la valeur numérique 
de l’expression maqâm ahl al-majâlis {«la station des gens des séances ») 
selon le petit comput occidental 34 . À notre avis, cette justification est très 
éloignée de l’intention d’Ibn Arabi, à cause de l’ignorance de la clé d’in¬ 
terprétation de cette énigme 35 . La réponse correcte est la suivante : les 
«six présences» symbolisent les cinq çalât quotidiennes canoniques plus 
la çalât surérogatoire du witr , tandis que le nombre totalisant les stations 
assises de forant pendant ce cycle de six çalât , en comptant les positions 
assises prolongées entre chaque groupe de deux rak‘a , est 36. Grâce à 
cette clé, on comprend tout ce qu’expose le sheikh au sujet de ces 
présences spirituelles. 

Quatrième clé 

La connaissance de l’astrologie traditionnelle : nombreux sont les 
textes du sheikh qu’il est impossible de comprendre sans cette science qui 
est, par exemple, tout à fait indispensable pour l’intelligence de chacune 
des phrases de son livre «Les jours de l ’œuvre [divine] (ayyâm al-sha ’n) » 
et de la plupart des paragraphes des «Révélations de Mossoul (al-tanaz- 
zulât al-mawçiliyya)» et de leur enchaînement, et encore de nombreux 
paragraphes de plusieurs chapitres des futûhât. Dans le livre des 
«Révélations de Mossoul », il a exposé en détail la correspondance entre 
chacune des cinq çalât quotidiennes et l’un des sept cieux. Ici encore, on 
ne peut rien comprendre sans recourir aux principes de l’astrologie 
traditionnelle. 

Nous donnerons trois exemples : 

Premier exemple : 

À la fin de son livre des Révélations de Mossoul , le sheikh mentionne 
ce qu’il appelle les «vérités essentielles sur la régulation (tadbîr) de 


34. Sur les différents computs de l’alphabet arabe, cf. l’ouvrage de M. Meftah, Clés cos¬ 
mologiques et coraniques du livre des fûçûç al-hikam d’Ibn Arabi , op. cit., l ère partie (VLT, 
n° 110, Châlons, 2008). 

35. Dans son livre «La fraîcheur des yeux dans la réponse aux questions de l’auteur du 
“Secret du monde” (qurra al-’ayn fî al-jawâb ‘an as'ila mu’allif khabî’a al-kawn) », le 
sheikh Ahmad Sukîrej (1295-1363 H ; mort en 1944 JC) a essayé de répondre aux 35 pre¬ 
mières questions du questionnaire de Tirmidhî. 
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l’univers relativement aux sept planètes », et le sheikh dit notamment 
qu’en ce qui concerne Jupiter, leur nombre s’élève à 105 120. Ce nombre 
est celui des heures contenues dans une révolution astronomique de la pla¬ 
nète Jupiter qui dure 12 ans. À chacune de ces heures se rattache un 
principe spirituel déterminé et distinct. 

Deuxième exemple : 

À la fin du livre des Jours de l’œuvre [divine], il donne des exemples 
des différentes durées pour chaque sorte de jour 36 , et dit : «... quant au 
jour de la similitude (mithl), sa durée est 7000 ans, et le jour du Seigneur 
dure 1000 ans, le jour des échelles d’ascension dure 50000 ans... ». Par 
« le jour de la similitude », le sheikh indique la période du temps cosmique 
régie par la tour zodiacale de la Vierge qui est de 7000 ans. Il l’appelle le 
«jour de la similitude» parce l’être humain créé à l’image de la forme 
d’ al-rahmân est manifesté lors du lever de la tour zodiacale de la 
Vierge 37 . Et Ibn Arabi insère dans son exposé le verset 11 de la sourate 
«La délibération » 38 : «Rien n’est semblable à Lui : » 39 , ainsi que le 
hadîth : «Allâth a créé l’être humain à Son image », accompagné de 
I ’information astrologique. 

Troisième exemple : 

Dans le chapitre 278 des futûhât dédié à la connaissance de la demeure 
de la familiarité (manzil al-ulfa ), le sheikh dit que cette demeure est celle 
du voyage des 7 abdcü qui en comprend deux : le voyage vers le Yemen 
qu’ils accomplissent en 24 jours, et celui vers la Syrie qui leur prend 6 
jours. Pour interpréter correctement cette indication, il convient d’abord 
de savoir que la sourate de ce chapitre est celle des Quraysh , et que le ver¬ 
set de cette sourate auquel se réfère Ibn Arabi est le deuxième : «De leur 
pactisation (îlâf) lors du voyage d’hiver et d’été». Le voyage estival du 
Yemen dure 24 jours à cause de la division des tours zodiacales d’été en 
24 parties (9 pour le Cancer, 8 pour le Lion, et 7 pour la Vierge), tandis 
qu’il y a 6 parties dans celles d’hiver (3 pour le Capricorne, 2 pour le 
Verseau, 1 pour le Poisson), chaque partie régissant une période cosmique 
de 1 000 ans, c’est-à-dire un seul jour suivant le statut régissant le nom 


36. Les jours désignent ici des périodes ou des cycles cosmiques. 

37. Voir l’explication de ces notions dans le chapitre 7 des futûhât. 

38. Cor. XLII. 

39. Cor. XLIJ, 11 ; voir la signification de ce verset selon le sheikh , dans le chap. 499 des 
fut. (vol. IV, pp. 135-136). 


38 


divin «Le Seigneur (al-rabb)», et selon la parole coranique 40 : « ...un 
jour auprès de ton Seigneur est comme mille ans de votre comput». 
L’explication complète concernant les deux voyages mentionnés 
demanderait un développement qui n’a pas sa place ici. 

Cinquième clé 

La connaissance de la science des valeurs numériques des lettres et de 
leurs symboles, ainsi que leurs correspondances avec les tours zodiacales 
et les demeures célestes. La science des secrets des lettres et des nombres 
est d’une grande importance dans l’enseignement du sheikh al-akbar, où 
elle trouve de nombreuses applications, explicitement ou implicitement, 
qui se comptent par centaines. 

La plupart de ses écrits du sheikh al-akhar sont ordonnés autour des 
quatre thèmes suivants 41 : 

- la connaissance de la réalité divine ( wujûd al-haqq) à travers ses 
manifestations essentielles ( tajalliyât dhâtiyya ), celles de ses attributs 
(çifât) et celles de ses actes ( af’âl ) ; 

- le verbe divin ( kalâm al-haqq) dans sa manifestation coranique syn¬ 
thétique et totalisante, et dans ses aspects distinctifs ( furqâniyya ) et 
détaillés comprenant ses applications relatives à la Loi sacrée ( tatbîqât 
shar ’iyyà) ; 

- les états multiples de l’Être ( marâtib al-wujûd) et les normes 
ontologiques ( sunan kawniyya ) ; 

- la présence totalisante qui est celle de l’Homme Universel, et les 
degrés de la voie spirituelle conduisant à la réalisation de cette perfection 
à travers les stations initiatiques ( maqâmât al-wilâya). 

Ces quatre catégories ne sont que des aspects différents d’une réalité 
unique dont les perfections sont infinies, car tous les signes diffusés dans 
les horizons visibles ne sont que des réflexions des réalités synthétiques 
de l’être humain exprimées par l’Homme Universel ou le Verbe divin 
suprême ; ainsi les signes des horizons et l’Homme Universel sont le lieu 
de manifestation ( mazhar ) le plus parfait des signes [ou versets] 


40. Cor. XXII, 47. 

41. Cf. Les clés cosmologiques et coraniques des fuçûç al-hikam d’Ibn Arabi , l ere partie, 
section V, VLT n° 110. 
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coraniques qui sont les supports de rayonnement ( majâlî ) des lumières des 
nobles Noms divins ( al-asmâ ’ al-husnâ), autrement dit le manteau 
sublime déployé dans les signes visibles et la robe de la majesté repliée et 
immanente dans l’Homme Universel, ces deux aspects constituant le tissu 
des versets [ou signes] coraniques [produit] par les lumières des nobles 
Noms divins irradiant du soleil de l’Essence divine (al-dhât). 

Quant aux formes (suwar) des compositions reliant ces manifestations 
divines (tajalliyât) et reliées entre elles, leur support de manifestation 
(mazhar ) se présente sous deux aspects : un lieu de manifestation qualita¬ 
tif caché dans la forme écrite ( raqmiyya ) et vocale ( lafziyya ) des lettres et 
des mots du Livre Sage [le Coran] ; et un lieu de manifestation quantitatif 
caché dans leur valeur numérique. 

On peut dire que la signification des mots et les caractéristiques des 
lettres qui les composent sont le lieu de manifestation ( mazhar ) qualitatif 
de ces théophanies ( tajalliyât ), et que les valeurs numériques correspon¬ 
dantes sont leur lieu de manifestation quantitatif. Quant au support quali¬ 
tatif, il est tiré de la lumière du nom divin : « L’Agenceur ( al-mudab- 
bir)» 42 , de même que le support quantitatif tire sa substance de la lumière 
du nom divin : « Celui qui expose en détail ( al-mufaççil )». Allah dit : «Il 
gouverne (yudabbiru) la réalité (al-amr) en exposant en détail (yufaççilu) 
les signes, de sorte que peut-être vous ayez la certitude de la rencontre de 
votre Seigneur» (Cor. XIII, 2). L’aspect qualitatif renvoie à la réalité 
unique ( al-amr al-wâhid) mentionnée dans le cinquantième verset de la 
sourate «La lune» (Cor., LIV) : «Notre ordre (amrunâ) est unique [et 
opère instantanément] comme un clin d’œil» ; l’aspect quantitatif renvoie 
à la multiplicité des formes (çuwar) produite par le « renouvellement de la 
Création » ( tajdîd al-khalq), comme dans le vingt-neuvième verset de la 
sourate «al-rahmân» (Cor. LV) : «À chaque instant [litt. : «jour»], 
[Allâh] s ’adonne à une oeuvre » et le quinzième de la sourate « qâf» (Cor. 
L) : « Ils sont dans la confusion au sujet d’une création renouvelée ». 

Ces lettres qui composent les mots [qui constituent la manifestation] 
de l’Être sont l’expression des objets de connaissance divine ( al-ma ‘lûmât 
al-ilâhiyya), c’est-à-dire les essences immuables dans l’éternel présent où 
il n’y a aucune séparation entre la lettre et le nombre correspondant, 
puisque chacun des deux est le miroir de l’autre dans les deux modalités 


42. al-mudabbir : « celui qui dirige, gouverne, administre » toutes choses. 
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de manifestation ( mazharayn ) de la qualité (kayj) et de la quantité 
(kamm). En outre, ces lettres supérieures, qui sont l’essence des êtres par¬ 
ticuliers ( kâ’inât ), descendent au moyen de l’expir rahmanien, depuis la 
présence de l’immutabilité ( hadrâ al-thubût) dans la science divine vers 
différents niveaux de la manifestation effective ( al-zuhûr al- ‘aynî) dans la 
chaîne des degrés des états multiples de l’Être. 

Ainsi, ce monde des lettres possède trois degrés ( mustawâ ) 
fondamentaux : 

Le degré supérieur est la connaissance même de la totalité des choses 
en tant que réalités immuables ( haqâ’iq thâbita ) 43 dans la science 
étemelle comprenant tout ( muhît ) ; 

Le degré intermédiaire est la connaissance de l’enchaînement des 
degrés de la manifestation effective dans la création ( marâtib al-zuhûr al- 
‘aynî al-khalqî) à travers les cercles de la sagesse ( al-hikma ) et de la 
puissance ( al-qudrâ ) ; 

Le degré inférieur est la connaissance des propriétés des Noms divins 
et des nombres, en tant qu’ils expriment les caractères des êtres particu¬ 
liers ( dhawât ) ; cette connaissance permet d’agir sur ces entités ainsi que 
sur les contingences ( hawâdith ) qui leur sont attachées. 

À partir de ces correspondances, que l’on retrouve dans les langues 
sacrées par lesquelles le principe divin ( al-haqq ) s’est exprimé, et en pre¬ 
mier lieu celle du livre synthétique ( al-kitâb al-jâmi ’) et celle du sceau des 
prophètes, c’est-à-dire l’arabe coranique, apparaît un rapport organique 
extrêmement subtil, profond et puissant entre le nom et le nommé d’une 
part, les lettres, les mots et les nombres d’autre part, et aussi entre les 
significations des mots et les symboles, les spécificités et les caractères 
( tabâ ’i j des lettres qui les composent ; à tel point qu’on ne peut rien espé¬ 
rer saisir des réalités essentielles qui sont cachées à l’intérieur [des lettres 
et des mots] sans prendre en compte leur valeur numérique, les propriétés 
naturelles reliées aux spécificités des sphères célestes (tabâ ’i ’ al-qflâq), et 
leurs significations dans la prononciation sous le rapport du souffle, dans 
l’écriture sous le rapport de l’inscription et de la figuration, ou dans la 
forme, sous le rapport de l’imagination (khayâl). 


43. Ce sont les «essences immuables (a‘yân al-thâbita)». 
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De ce point de vue, lettre et nombre apparaissent comme le nectar pro¬ 
duit de l’interpénétration ( tadâkhuï) des lumières des Noms divins reflé¬ 
tés sur le miroir de l’Être. Les règles de la grammaire et la morphologie 
de la langue arabe, de ses lettres et de ses mots, particulièrement ceux qui 
sont coraniques, sont en complète correspondance avec les réalités 
essentielles de l’Être et les compositions des différents êtres produits. 

La science des lettres est celle de la mesure (mîzân) des réalités prin- 
cipielles de l’Être. Elle permet de découvrir les clés de toutes les connais¬ 
sances à travers l’examen des éléments constitutifs des mots et les lettres 
qui les composent. C’est la science des plus grands parmi les êtres réali¬ 
sés ( awliyâ '), ceux qui ont reçu le don de la langue solaire, ou langue des 
oiseaux ( mantiq al-tayr) ; c’est la langue commune aux sciences divines 
et aux connaissances des productions existencielles ( nasha ’ât kawniyya ), 
à celles de l’ordre humain et aux secrets des réalités essentielles contenues 
dans le Coran, aux degrés du parcours initiatique ( sulûk ) à travers les 
étapes ascensionnelles (ma ’ârij) et leur hiérarchie (tartîb) dans la réalisa¬ 
tion (wilâya). [Grâce à cette science] apparaissent les liens entre les prin¬ 
cipes de la manifestation et de l’existenciation ( takwîn) et leurs corres¬ 
pondances avec les lettres, les mots et leurs valeurs numériques, ainsi 
qu’avec les révolutions des astres et des étoiles dans leurs sphères, les élé¬ 
ments et leurs propriétés ; tout cela dans un ordre résultant de l’harmonie 
universelle de l’Être dont la beauté, l’incommensurabilité et la perfection 
sont infinies. On dit : «sous le voile jaloux (khimâr al-ghayra) de la lettre 
brûle le feu de l'amour entre le Soi (huwiyya) et l'essence divine (al- 
dhât) ». 

Le sheikh a parlé dans de nombreux ouvrages des secrets des lettres et 
des nombres, particulièrement dans le deuxième chapitre des futûhât ; il a 
traité de quelques aspects s’y rapportant dans les chapitres : 20, 26, 198, 
et dans ses réponses au questionnaire de Tirmidhî au chapitre 73 (ques¬ 
tions 39 à 42). Il dit par exemple dans le chapitre 109 : «le nombre des 
stations spirituelles (maqâmât) et les secrets de chaque nom sont à la 
mesure des valeurs numériques de ses lettres... On ne prend en compte 
que l'élocution arabe quraïchite parce que c'est la langue des gens du 
paradis , qu 'il s'agisse de ses fondements (açlan) dans la construction 
grammaticale (al-binâj, ou de ses dérivations (far‘an) dans la déclinai¬ 
son. On ne tient pas compte de ce qui n 'est pas proprement arabe ni de ce 
qui est “arabisé"... Tout être manifesté possède une part (naçîb) de Son 
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Nom [divin]... Le nom est un choix divin (itlâq ilâhî) dont le nommé 
possède une part... » 44 . 

Il dit aussi que : « le statut (hukm) du nombre est antérieur à tout autre 
statut opératif (hukm kulli hâkim) », et que les demeures (manâzil) de la 
sphère céleste sont au nombre de 28 parce qu’il y a 28 lettres, et non l’in¬ 
verse comme le croient certains 45 , car les lettres sont les formes du Verbe 
divin éternel tandis que les mansions ( manâzil ) sont contingentes et que le 
contingent ( hâdith ) est conditionné par l’éternel (qadîm ), et non l’inverse. 
C’est pourquoi, également, les anges gardiens de l’enfer sont 19 comme 
les lettres tracées dans la basmalla , comme c’est aussi le cas des gardiens 
du monde terrestre et paradisiaque [7 deux et 12 tours zodiacales 
(burûj)\ ; les sphères de l’existenciation ( aflâk al-takwîn ) sont 9 [7 deux, 
la sphères des étoiles fixes ( kawâkib ), la sphère des tours zodiacales] 
parce que le verbe divin existenciateur [c’est-à-dire la formule : kun ! 
(«sois /»)] se décompose en 3 lettres kâf wâw, nûn qui en comprennent 
en tout 9. 

Le comprit ( hisâb ) des valeurs numériques des lettres comprend plu¬ 
sieurs modalités dont les plus connues sont : les computs oriental (sharqî) 
et occidental (maghribî) qui ne diffèrent que par la valeur numérique de 6 
lettres se trouvant dans la deuxième moitié de leur ordonnancement sui¬ 
vant Yabjad 46 , c’est-à-dire dans les mansions de la sphère céleste situées 
entre les tours zodiacales de la Balance et du Poisson ; cette partie de la 
sphère céleste correspond au monde des esprits ( al-arwâh ) et au 
non-manifesté (< al-ghayb ), ou à la nuit et saisons de l’Automne et de 
l’Hiver. Cette polarisation (istiqtâb) orient-occident apparaît au degré du 
Piédestal ( al-kursî ), c’est-à-dire celui de la sphère des mansions dans le 
ciel des étoiles fixes (al-falak al-mukawkib) ou le mur des limbes (sûr al- 
a 'râf ), quand le verbe du Trône divin (kalima al- ‘arsh) se dédouble lors 
de la descente de l’ordre unique (al-amr al-wâhid) dans les deux lieux de 
manifestation (mazharayn). Il semblerait que cette polarisation apparaît 
dans le monde humain depuis la procession alphabétique de 22 lettres 
(comme dans la langue hébraïque) jusqu’aux 28 lettres telles qu’elles sont 


44. Fut., II, p. 193. Ibidem , II, chap. 131, p. 215. 

45. Ibidem , II, chap. 198, section 20, p. 440. Ibidem , II, chap. 271, p. 577. Ibidem , I, chap. 

20, p. 168. 

46. L’alphabet arabe. 
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dans la langue arabe. 

Le comput occidental relève des gens des secrets (< ahl al-asrâr ), des 
signes cachés ( al-ayât al-ghaybiyya ) dans les âmes, et des esprits (al- 
arwâh ) procédant de la robe de la grandeur divine (al-kibriyâ ’). Il [cor¬ 
respond] à la moitié intérieure ( bâtin ) du cercle de l’Être ( dâ’ira al- 
wujûd). 

Le comput oriental relève des gens des lumières (ahl al-anwâr ) et des 
signes visibles aux horizons existenciels ( al-afâq al-kawniyya) procédant 
de l’habit de l’immensité (al-‘azama). Il [correspond] à la moitié 
extérieure (zâhir) de l’Être. 

Le grand comput (al-hisâh al-kabîr ), qu’il soit oriental ou occidental, 
et comprenant les unités, les dizaines et les centaines, se rapporte spécia¬ 
lement aux modalités de manifestation ( mazâhir ) sous le rapport de la 
mise en détail des êtres (al-tafçîl al-kawnî ) dans les présences (hadarât) 
des noms, des attributs et des actes divins. 

Le petit comput (al-hisâb al-çaghîr ), qu’il soit oriental ou occidental, 
et ne comprenant que les unités de 1 à 9, se rapporte spécialement aux 
modalités de manifestation sous le rapport de la synthèse de l’état humain 
(al-ijmâl al-insânî) dans les présences de l’Essence (al-dhât). 

Le sheikh al-akbar explique en détail la différence entre les significa¬ 
tions des deux computs, le grand et le petit, dans le deuxième chapitre des 
futûhât , où en résumé, il dit ceci : « Selon nous, Vutilité des nombres dans 
notre voie , celle qui parachève notre félicité, est que l’être réalisé (al- 
muhaqqiq) ou Vaspirant (al-murîd), lorsqu’il prend une lettre, associe 
(adâfa) le grand compte (al-jazm) au petit ; par exemple, il associe au 
qâf dont la valeur est 100 dans le grand comput, la valeur 1 dans le petit 
comput ; il pose toujours la valeur numérique du petit comput et la 
ramène ci ce qu ’elle est ; quant à la valeur numérique du grand comput, 
il la ramène aux intuitions spirituelles (al-wâridât) recherchées...». 
Ensuite il explique les significations (dalâlât) de chaque valeur 
numérique dans les deux computs 47 . 

D’autre part, le comput des lettres tracées par écrit ( raqmiyya ) se rap¬ 
porte particulièrement à leur aspect formel, à l’accident (' arad) et au 
contenant ( zarj ), tandis que le comput des lettres prononcées ( lafziyya ) se 
rapporte plutôt à l’esprit, à la substance (jawhar ) et au contenu (mazrûf). 


47. Ibidem , I, chap. 2, pp. 80-81. 
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Le produit ou la somme [combinées] entre [les valeurs numériques diffé¬ 
rentes] des deux computs dans le même mot ou la même phrase se rap¬ 
portent à la relation entre l’esprit et la forme qu’il revêt, ou entre le 
contenu et le contenant. 

le sheikh al-akbar a écrit ces vers : 

«L’existence est une lettre et tu es son sens (ma ( nâ) 

Il n y pour moi rien d ’autre que lui dans l ’univers 

La lettre est une idée (ma‘nâ) et l’idée de la lettre est son 
(sâkin)^ 

L ’œil ne perçoit que l ’idée contenue dans la lettre. » 

Pour illustrer les applications de la science des lettres et 
valeurs numériques par le sheikh , il nous suffira de donner 
exemples suivants : 

Premier exemple 

Concernant la connaissance de la lettre lâm, il dit qu’elle est au 
deuxième ciel de la sphère céleste, que sa révolution est de 11 000 ans, que 
son élément dominant est le feu, et le plus faible la terre 49 . On ne peut 
comprendre ces notions sans connaître la distribution des lettres pronon¬ 
cées ( lafziyya ) et des lettres écrites (raqmiyya) dans la sphère céleste. Le 
lâm en tant que lettre prononcée se trouve dans la tour zodiacale du 
Taureau, qui est la deuxième sphère dont le régime dure 11 000 ans ; 
Quant au lâm comme lettre écrite, il est situé dans la mansion lunaire al- 
çirfa , dont les deux premiers tiers se trouvent dans la tour zodiacale du 
Lion auquel se rattache l’élément feu, le tiers restant étant dans la tour 
zodiacale de la Vierge associé à l’élément terre. 

Deuxième exemple 

Dans le chapitre 24 des futûhât, il dit encore que le nombre des souffles 
rahmâniens 50 dans le monde humain est le produit de 330 par 530 51 . Le 
premier de ces deux nombres est celui du nom al-rahmân dans sa forme 
écrite, l’autre correspondant à la valeur numérique du même nom selon sa 


habitant 


de leurs 
les trois 


48. Sâkin peut s’entendre ici de la lettre non vocalisée, dite au repos : sukûn. 

49. Ibidem , I, chap. 2, p. 69. 

50. Cf. l’introduction aux Clés cosmologiques et coraniques des fuçûç al-hikam , op. cit. 
(NDLR) 

51. Al-rahmân = 1+30+200+8+40+1+50 = 530. 
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forme prononcée en tenant compte du redoublement de la lettre râ ’ valant 
200 . 

Troisième exemple 

À la question 132 du questionnaire de Tirmidhî : « Quel est le nom 
inintelligible aux créatures à l ’exception de l ’élite des initiés ? », le sheikh 
répond : «C'est un nom composé de 20 et de 30, entre lesquels sont 1 et 
40 tant dans le domaine sensible (hissan) que dans l'ordre intelligible 
(ma ‘ nan) ; dans le seul domaine sensoriel exclusivement, il se compose de 
8, 80, 200, et 6» 52 . Le sheikh se réfère ici au mot kâmil (« parfait » = 
20/1/40/30), c’est-à-dire à l’Homme Universel et au Nom suprême par¬ 
fait ; puis il se réfère au mot hurûf (« lettres » = 8/200/6/80), en rempla¬ 
çant chaque lettre par sa valeur numérique dans le système de comput. 

Sixième clé 

Le sheikh emploie parfois des termes techniques qui ne sont connus 
que des gens versés dans la philosophie, comme les dix catégories ( maqû - 
/d0 53 , dont il rappelle souvent l’importance, spécialement en logique. Il 
lui arrive de les signaler simplement, sans le dire ouvertement, ainsi quand 
il dit à propos des sciences de la Table Gardée ( al-lawh al-mahfûz) 
qu’elles comprend dix degrés (suwar) : la substance (al-açl), l’attribut ou 
qualité ( al-mahmûl ), le temps ( al-dahr ), les états ( al-ahwâl ), la quantité 
( miqdâr ), les relations (al-nisab ), la conjonction (<al-tawçîl ), les effets 
existenciels ( al-âthâr al-wujûdiyya ), les réactions ( al-infi ‘âlât) cosmiques 
et divines 54 . 

Abdelbaqi MEFTAH 
(à suivre) 


52. Fut., II, p. 120. 

53. Les Catégories, telles que les envisage Ibn Arabi ( cf A Meftah, Clés cosmologiques et 
coraniques des fuçûç al-hikam d’Ibn Arabi , op. cit .), ne correspondent pas exactement à 
celles d’Aristote (cf. Catégories, chap. IV [et Topiques , I, chap. IX]), trad. Barthélemy 
Saint-Hilaire : «Les mots, quand ils sont pris isolément, expriment chacun Tune des choses 
suivantes : ou substance, quantité, ou qualité, ou relation, ou lieu, ou temps, ou position, 
ou état, ou action, ou enfin passion . » (NDLR) 

54. Fut., Il, chap. 198, p. 469. 
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SHAKTI ET MÂYÂ 1 


Au huitième chapitre du sammohana tantra , on dit que Shankara 2 3 se 
manifesta sur la terre dans la forme de Shankarâcârya afin de chasser le 
bouddhisme hors de l’Inde. Il le compare ainsi que ses disciples aux cinq 
mahâpreta (qui forment la couche sur laquelle repose la Mère des 
mondes), en identifiant ses maths 3 avec les amnâyas 4 , à savoir le 
Ghovardhana situé à Puri avec purvâmnâya (le sampradâya 5 étant 
Bhogavâra), et ainsi de suite. Quel que soit le bien-fondé des allégations 
de Shankara à être le destructeur de la grande hérésie bouddhiste, qui en 
raison de sa subtilité constitua la plus dangereuse opposition à laquelle le 
védanta a dû faire face, ou de celles qui le présentent comme l’interprète 
des upanishad du point de vue de la réalisation (, siddhi ), il n’y a pas de 
place pour son mâyâvâda dans les tantra des âgama où la doctrine et le 


1. Chapitre XVII de l’ouvrage de John Woodroffe, Shakti & Shakta , Madras, 2001. 

2. Nom de shiva signifiant : «bienfaisant, qui apporte le bonheur». 

3. Math (ou matha) : «monastère, centre spirituel». Shankarâcârya, restaurateur de la tra¬ 
dition brahmanique, est le fondateur de quatre math , situés en quatre lieux de l’Inde cor¬ 
respondant aux quatre directions de l’espace (et en relation avec les quatre vedas). 

4. Amnâya : «transmission doctrinale». Elles sont en relation symbolique avec les direc¬ 
tions de l’espace (ainsi purvâmnâya : «transmission orientale»). Les différents courants 
spirituels indiens se subdivisent ainsi en différents amnâya. Il existe différentes recensions, 
qui en dénombrent quatre (les quatre math établis par Shankarâcârya sont notamment appe¬ 
lés amnâya matha ), cinq ou six (en ajoutant aux quatre directions de l’espace, les deux 
directions axiales ascendante et descendante) comme dans la tradition tantrique, ou davan¬ 
tage (cf. le texte de J. Woodroffe, Les tantra et leur signification , qui mentionne neuf 
amnâya pour le courant tantrique shakta). Le kularnava tantra en compte cinq, en corres¬ 
pondance avec les cinq faces de shiva. Ce symbolisme comprend de multiples applications, 
les amnâya étant aussi en rapport avec les différents yogas, comme avec les «sièges de 
shakti (shakti pitha) », qui sont très nombreux, mais dont les principaux sont également au 
nombre de quatre répartis aux quatre points cardinaux de l’espace sacré de l’Inde (cf. l’in¬ 
troduction d’A. Padoux à sa traduction du tantra majeur qu’est 1 e yoginîhridaya tantra). 

5 Sampradâya désigne une chaîne de transmission initiatique (Bhogavâra est ici le nom du 
fondateur de l’une d’entre elles). 
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rituel sont envisagés du point de vue de la sâdhana. Ce qui ne signifie pas 
que la doctrine soit explicitement rejetée. Elle n’est simplement pas prise 
en considération [en tant que connaissance théorique]. Il est vrai qu’on 
s’adapte souvent à différentes théories qui ne laissent aucune place à la 
logique, mais il est évident que, dans la mesure où un être humain est un 
adorateur, il doit accepter le point de vue du monde manifesté, à moins, 
comme Kâlidâsa, de couper la branche de l’arbre sur laquelle il est assis. 

Ce serait une erreur de négliger la possibilité que la dite tradition « tan¬ 
trique » ait été nourrie par des courants de pensée et de pratique qui ne fai¬ 
saient pas partie, au sens strict du terme, du culte védique ou de son héri¬ 
tage. Le culte de la Grande Mère, la magna mater du Proche-Orient, 
Yâdyâ shakti 6 des shakta tantra , est dans ses caractères essentiels l’une 
des traditions du monde les plus anciennes et les plus étendues, et fut peut- 
être, à l’origine, indépendante de la tradition brahmanique telle que nous 
la présentent les samhita védiques et les brâhmanas. S’il en est ainsi, elle 
fut certainement mélangée plus tard à la tradition védantine, de sorte que 
la spiritualité shâkta actuelle est une exposition particulière de l’ensei¬ 
gnement général du védanta. C’est là le point de vue extérieur de la 
spéculation historique. 

Comme le fait remarquer Sarvânandanâth 7 dans le Sarvollâsa, et 
comme le savent bien les adeptes des shâkta âgama 8 , le véda , dans sa 
signification générale, inclut ces shâstra , ainsi que d’autres, dans ce qu’on 
appelle le grand shatakoti samhitâ 9 . 


6. Adyci shakti : la «shakti primordiale». 

7. Sarvânandanâth est un saint (siddha) bengali du XVI e siècle, auteur d’un abrégé de la 
voie tantrique appelé Sarvollâsa (cf. J. Woodroffe, Shakti & Shâkta , chap. XIII). 

8. Textes sacrés (âgama) du courant shâkta de la tradition tantrique. 

9. « le recueil (samhitâ) aux millions de titres », c’est-à-dire la totalité des textes sacrés de 

la tradition hindoue : « Les quatre principales Écritures sacrées des hindous sont le veda, 
la smriti, les purâna et les âgama. Il y a quatre âges, à chacun desquels correspond une 
Écriture sacrée particulière. Ce sont les âgama qui gouvernent l ’âge actuel. Les âgama, 
ou “traditions ”, sont constitués de plusieurs écoles comme celle des vaishnava, des shaiva, 
et des shâkta. C’est une erreur de prétendre que les âgama désignent seulement les Écri¬ 
tures sacrées du sud [de l’Inde], ou que le tantra soit le nom des textes sacrés de l’école 
bengalie des shâkta. Les Écritures sacrées de toutes ces communautés sont les âgama, 
comprenant des textes appelés tantra ou portant d’autres noms... Ces quatre Écritures 
sacrées ne se substituent pas les unes aux autres et ne se contredisent pas entres elles, mais 
sont considérées comme les expressions variées d'une seule vérité exprimée sous diverses 
formes adaptées aux habitants des différents âges» (ibidem, chap. XXIII). 
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Quoi qu’il en soit de l’origine [de la tradition shâkta ] (ce qui ne devrait 
pas être entièrement négligé, en envisageant la question de façon conve¬ 
nable), on s’occupera ici de son aspect doctrinal, tel qu’il nous apparaît 
présentement dans les enseignements et la pratique des shâkta qui suivent 
les âgama. Cet enseignement occupe en quelque sorte une position inter¬ 
médiaire entre la dualité du sâmkhya et la non-dualité radicale caractéris¬ 
tique de l’interprétation du védanta par Shankarâcârya, auquel, sauf indi¬ 
cation contraire, il sera fait référence. Tant les écoles shaiva et shâkta 
reconnaissent les trois aspects de la Réalité suprême désignés par prakâ- 
sha , vimarsha , et prakâshavimarsha 10 , qu’on appelle dans le culte tan¬ 
trique « les trois pieds (caranatritaya)». Elles adoptent toutes deux les 
trente-six tattva : shiva, shakti , sadâshiva , ishvara et shuddhavidya **, qui 
précèdent les purusha prakriti tattva avec lesquels commence le sâmkhya. 
Car dans la mesure où ces derniers sont les tattva ultimes dans le système 
du samkhya , les écoles shaiva et shâkta prétendent montrer comment 
purusha et prakriti sont eux-mêmes dérivés de tattva plus élevés. Ceux-ci 
sont aussi envisagés, du côté de la doctrine du verbe ( shabda ), en tant que 
shakti , nâda et bindu , comme des limitations (kalâ) constituant l’activité 
( kriyâ ) des différents degrés des tattva qui sont des aspects de shakti. Les 
shâkta tantra , comme le Saubhâgyaranâkara et d’autres, parlent de 
quatre-vingt quatorze de ces kalâ attribués à sadâshiva , Ishvara , rudra , 
vishnu , et brahmâ , le soleil, la lune, et le feu (mentionné sous la forme du 


10. Prakâsha (litt. : «étincelant, lumière étincelante») est l’aspect inconditionné et non- 
duel du Principe suprême (paramashiva) ou Seigneur suprême (parûmeshvarà) correspon¬ 
dant à shiva en tant que pure conscience illimitée (caitanya) ; vimarsha (de : vi + rac. 
mrish : «toucher, examiner» d’où) : «connaissance discriminante, expérience» est son 
aspect manifesté correspondant à shakti ; prakâshavimarsha est, comme shivashakti, 
l’union des deux aspects dans la connaissance totale. 

11. Ces cinq premiers tattva supérieurs et principiels constituent la première catégorie des 
suddha tattva («principes purs»). Vient ensuite celle (qui n’est pas mentionnée dans le 
texte parce qu’elle se rattache au mâyâ tattva) des sept suddha asuddha tattva («principes 
purs-impurs») intermédiaires comprenant mâyâ tattva et les conditionnements du Soi 
qu’elle produit, appelés kançuka (litt. '.«cuirasse, enveloppe») : kalâ («partie, limita¬ 
tion»), vidyâ («connaissance discriminante»), kâla («condition temporelle»), râga 
(«attachement»), niyati («condition spaciale») entraînant l’incorporation du Soi dans le 
purusha tattva. La dernière catégorie est celle des asuddha tattva («principes impurs»), 
correspondants aux productions de prakriti, les vingt-quatre tattva du sâmkhya. 
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ram bîja 12 , avec transposition du candrabindu 13 ) dont cinquante et un 
sont des mâtrikâ kalâ , aspects subtils des lettres de l’alphabet sanskrit. 
Telle est l’adaptation à la doctrine de shakti de la théorie du verbe 
( shabda ) des mimâmsaka 14 . La doctrine du sadadhvâ 15 est également 
commune aux traditions ( sampradâya ) shaiva et shâkta 16 . 

Cependant, on ne traitera pas ici de ces particularités, mais du concept 
général de shakti qui est leur base fondamentale. Il suffit de dire que la 
doctrine shâkta est une forme du védânta non-dualiste ( advaitavâda ). À 
la question : qu’est-ce que V«occultation silencieuse (goptavyam) ?», on 
répond : «c'est ce qui doit naître de la méditation sur sa propre arro¬ 
gance» 17 . On s’est jusqu’ici donné plus de mal à montrer les différences 
entre les darshana qu’à les coordonner de façon systématique en consi¬ 
dérant leurs points d’accord. Pour autant que cela concerne le sujet de la 
présente étude, les trois systèmes : sâmkhya , mâyâvâda , shaktivâda , sont 
en général d’accord sur le principe d’une conscience (c/Y, caitanyam) infi¬ 
nie et informelle, et posent conjointement celui d’une puissance limita¬ 
tive, appelé respectivement : prakriti , mâyâ , et shakti . Les points princi¬ 
paux sur lesquels le sâmkhya (en tout cas dans ce qu’on appelle sa forme 
classique) diffère du mâyâvâda védânta se trouvent dans ses deux théo¬ 
ries, d’une part celle de la pluralité des âtman 18 , d’autre part celle de sa 


12. bîja, bîja mantra : « mantra germe », invocation composée d’une syllabe unique qui est 
« la forme propre (svarûpa) » de la divinité ( devatâ) associée {cf. A. Avalon, La doctrine du 
mantra, chap. XXVI). Le candrabindu correspond ici à la nasalisation de voyelle dite 
anusvâra (ram = ra + m) (ibid., chap. XVII). 

13. bindu (litt. : «goutte, semence ») symbolise l’état de concentration de shakti qui pré¬ 
cède immédiatement la manifestation. C’est le point principiel ou parabindu (analogue au 
tsimtsum de la kabbale ), envisagé à différents degrés, qui se déploie dans la manifestation 
triangulaire (kâmakalâ) du verbe {shabda) : bindu , nâda , bîja {cf ibidem , chap. XIII et 
XVII), lesquels correspondent notamment au soleil ( ravibindu ), à la lune {candrabindu) et 
au feu ( vahnibindu ). 

14. Tenants de la mîmâmsâ , le cinquième des six darshana. 

15. litt. : « chemin, voie de l’être » ou « voie du vrai », sat signifiant aussi bien « être » que 
«vrai». 

16. Cf. mon ouvrage Garland of letters [note de l’auteur]. 

17. Atmâhambhâva-bhâvanayâ bhâvayitavyam ithyarthah. 

18. Il s’agit ici de la multiplicité des êtres individuels. Rappelons que purusha (litt. : «celui 
qui réside dans la cité (puri) de l’être») désigne soit l’être humain en tant qu’individu, soit 
le principe spirituel {âtmâ) de cette manifestation individuelle, soit encore la réalité 
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conception de prakriti en tant que réalité distincte. Cependant, lorsqu’on 
examine avec attention ces deux conceptions du sâmkhya , nous trouvons 
qu’elles ne sont qu’une simple concession à l’infirmité du sens commun. 
Car si chaque être humain {purusha ) délivré ( mukta ) est omniprésent 
(vibhu ), et s’il n’y a pas la moindre différence entre l’un ou l’autre, quelle 
est donc la différence actuelle et effective entre une telle pluralité et la 
doctrine de Y âtmâ ? Il est di fficile au sens commun de concevoir que les 
objets cessent d’exister quand la conscience de ces objets disparaît 19 , 
puisqu’il considère qu’ils existent alors pour d’autres, bien que selon l’hy¬ 
pothèse [posée par la doctrine de Y âtmâ], il n’a aucun droit à concevoir 
quoi que ce soit. Ici encore, que voyons-nous ? Dans la délivrance, pra¬ 
kriti cesse d’exister pour le mukta purusha. En effet, cela revient à dire 
avec le védanta que mâyâ n’est pas une catégorie ( padârtha ) réelle et 
distincte. 

Quelqu’un a présenté une objection à l’affirmation selon laquelle le 
sâmkhya classique cache une solution védantique sous sa formulation 
dualiste. On n’envisage pas ici, bien sûr, la chose d’un point de vue histo¬ 
rique. Shiva dit dans le kulârnava tantra que les six darshana sont des 
parties de Son corps, et celui qui les dissocie découpe Son corps. Ils sont 
tous les aspects de l’esprit cosmique tel qu’il apparaît dans l’humanité. La 
procession logique qu’ils manifestent est une et continue. Les conclusions 
de chaque degré, ou niveau, peuvent être considérées comme introduisant 
la matière de celui qui suit. C’est là une nécessité logique étant donné que 
le védanta est la plus haute expression de ce dont les degrés inférieurs 
duels et multiples sont l’approche. 

Dans le sâmkhya , le purusha représente la conscience informelle et 
prakriti l’activité formatrice. Shankara, définissant la réalité comme ce 
qui est identique dans les trois états, ne rejette pas complètement ces deux 
principes, mais dit qu’ils ne peuvent exister en tant que réalités distinctes. 
Il réduit ainsi les deux catégories du sâmkhya , la conscience de purusha 
et la potentialité dépourvue de conscience 20 de prakriti , à une seule 


suprême inconditionnée (sur cette distinction, cf. R. Guénon, L’homme et son devenir..., 
chap. V). 

19. Allusion à la doctrine védantine des trois états : veille, rêve, et sommeil profond {cf. ibi¬ 
dem, chap. XI). 

20. Le texte anglais de J. Woodroffe oppose constamment consciousness 
(litt. '.«conscience») et inconsciousness (litt. : «inconscience»), pour rendre les notions 
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réalité, le brahman ; sinon, la parole ( vâkya ) : « Tout est brahman (sarvam 
khalvidam brahma )» serait fausse. Cependant, brahman est d’un côté 
séparé et d’un autre côté associé à mâyâ , qui occupe dans son système la 
place de prakriti. Mais tandis que prakriti est [dans le sâmkhya ] une 
réalité distincte, mâyâ est quelque chose qui n’est ni existant [ou : «être 
(.ça/)»], ni non-existant [ou : «non-être (asat)»\, ni partiellement existant 
et non-existant (, sadasat ), et qui bien que ne faisant pas partie de brahman , 
et par conséquent n’étant pas brahman , est encore, sinon une seconde 
réalité, inséparablement associée sous un de ses aspects à brahman , et 
abritée par lui {mâyâ brahmâshrita ), en raison de l’apparence de réalité 
qui la caractérise. C’est une «fausseté éternelle (mithyâibhutâ )», inconce¬ 
vable, irrationnelle, et inexplicable {anirvacaniya ). La mâyâ du védanta et 
la prakriti du sâmkhya s’accordent sur les autres questions. Bien que 
mâyâ ne soit pas une seconde réalité, mais quelque chose de mystérieux 
dont ni le caractère réel ou non-réel ne peuvent être affirmés, le fait de la 
poser confère à la doctrine de Shanlcara une teinte de dualité dont la 
théorie shâkta est dépourvue. 

D’après le sâmkhya , prakriti est réelle bien que changeante. Cette 
question au sujet de la réalité est un problème de définition. Mûlaprakriti 
et mâyâ sont toutes deux sans commencement ni fin. Dans les deux pers¬ 
pectives, le monde, bien qu’étant soumis au changement, possède une 
réalité empirique. Les deux principes sont dépourvus de conscience. La 
conscience [ou l’intellect universel (c/7)] est réfléchie sur (ou dans) la 
réceptivité non-consciente (cela dit pour exposer une façon de voir, car on 
sait qu’il y a une différence d’opinion). La lumière dupwraç/za-conscience 
est projetée sur la pra/c/7//-non-conscience (acit) sous la forme de buddhi. 


indiennes complémentaires cle caitanya (ou cit) et sat d’une part, acaitanya (acit) et asat 
d’autre part. Il faut garder à l’esprit que c’est en tant que pure potentialité, de substance 
passive dépourvue d’être propre, que prakriti (ou mâyâ) est qualifiée de façon privative par 
la doctrine indienne comme acaitanya (litt. : « non-conscience ») ou asat (litt. : « non-être, 
non-étant »), puisque seul le Principe, devant laquelle, pour reprendre une expression de R. 
Guénon, « la manifestation est rigoureusement nulle », est véritablement pure conscience 
ou intellect universel (cit) et être (sat) (ce qui conduit par exemple Shankara à affirmer de 
façon abrupte que le monde n’existe pas). C’est pourquoi on a rendu inconsciousness par 
« potentialité, puissance, réceptivité dépourvue de conscience » ou simplement « non- 
conscience », et non par « inconscience », ce qui prêterait gravement à confusion, ce mot 
ayant dans l’usage actuel du français un sens en général psychologique (notamment dans 
la psychanalyse) totalement étranger à la doctrine métaphysique exposée ici. 
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Vijnânabhikshu parle d’une réflexion mutuelle. Les védantins tenants du 
pratibimbavâda 21 disent qu’a/ma est réfléchi dans l’organe interne 
(antahkarana ), et que l’apparente similitude de ce dernier avec cit , qui est 
produite par une telle réflexion, est cidâbhâsa ou jîva. Cette question de 
cidâbhâsa est l’un des principaux sujets de controverse entre le mâyâvâda 
et le shaktivâda. Bien que mâyâ soit une illusion, ce n’est pas, selon 
Shankara, une pure négation ou privation de quelque chose {abhâva ), 
mais une entité positive ( bhâvarûpamajânam ), de la nature d’un pouvoir 
qui voile (< âcchâdaka ) la conscience, comme le fait prakriti dans le cas de 
purusha. L’essence du grand «inexpliqué» tel qu’il est en soi, qu’on 
l’appelle prakriti ou mâyâ , est inconnue. 

Le yoginîhridaya tantra 22 dit, de façon admirable, que nous parlons 
du «cœur ( ridaya ) de layoginî», Celle qui se connaît Elle-même {yoginî 
svavid ), parce que le cœur est le lieu d’où toutes choses sont issues. « Quel 
homme , dit-il, connaît le cœur dune femme ? Seul shiva connaît le cœur 
de la yoginî». Mais de [la yoginî en tant que] shruti et de ses effets, on dit 
qu’elle est unique, omniprésente, éternelle, existant ici comme graine et là 
comme fruit, dépourvue de conscience, composée des guna {gunamayî ), 
imperceptible sinon à travers ses effets, déployant (parinâmî ) ces effets 
qui sont ses productions : c’est-à-dire le monde, et qui assume cependant 
dans chaque système le rôle de la cause supposée, étant donné que dans le 
sâmkhya les effets sont réels, tandis qu’ils ne sont ni réels ni non-réels 
dans le védanta. Dans les deux cas, les formes grossière et subtile appa¬ 
raissent comme étant des effets, à la fois doués et dépourvus de 
conscience (sadasat), procédant de l’association de l’essence consciente 
(purusha ou ishvara ) avec la substance non-consciente (prakriti ou 


21. L’un des modes d’exposition utilisés dans le védanta pour rendre compte de la connais¬ 
sance duelle propre aux facultés de l’être individuel (jîva ) : buddhi , ahamkara, manas (qui 
constituent l’organe interne : antahkarana) : à côté du pratibimbavâda (pratibimba : litt. : 
« reflet, réflexion »), l’idée de reflet est principalement exprimée par Yâbhâsavâda 
(âbhâsa : « apparence, reflet, ressemblance; éclat », l’approche de Vavacchedavâda 
(avaccheda : « limitation, section ») insistant plutôt sur le conditionnement et la multipli¬ 
cité. Suivant des images bien connues, Shankara compare ce reflet, résultant de la surim¬ 
position (adhyâsa) de qualités sur la réalité principielle (brahman), à celui du «soleil ou de 
la lune dans l ’ eau » ou de la « couleur dans le cristal », son caractère illusoire à la « corde 
prise pour un serpent », le Soi (âtmâ) étant relativement à la pluralité des états individuels 
comme l’éther ou l’espace omniprésent et indivisible par rapport à ses parties « contenues» 
dans des jarres. 

22. Cf. Le cœur de la yoginî, trad. Française d’A. Padoux, Paris 1994. 
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mâyâ), car «mâyâ est ce par quoi les formes sont mesurées [ou : « limi¬ 
tées »](mîyate anena iti mâyâ )» 23 , ce qui est aussi la fonction de prakriti. 
Mâyâ comme nom générique de l’ignorance sans fin ni commencement 
(ajnâna), produit ces formes en tant que puissance de manifestation (pra- 
pancashakti ), voilant d’abord (< âvaranashakti ) la conscience universelle 
dans l’ignorance, puis les projette ( vikshepashakti) depuis le réservoir des 
impressions ( samskâra ) cosmiques. Qu’est-ce effectivement que le tâmas 
guna de la prakriti du sâmkhya sinon pure avidyâ ? Sait va est la tendance 
à réfléchir la conscience et par conséquent à réduire la non-conscience. 
Rajas est l’activité (kriyâ) qui conduit prakriti ou mâyâ à se manifester 
sous ses aspects tâmas et sâtt\>a. Avidyâ signifie «ce qu ’on ne voit pas (na 
vidyate)», et n’est donc pas objet d’expérience. Cit, associé à avidyâ, ne 
se voit pas lui-même ainsi. La première expérience du Soi retournant à la 
perception du monde après la dissolution cyclique est qu’«z7 n’y a rien » 
[d’autre que lui], jusqu’à ce qu’apparaissent les impressions karmiques 
(samskâra) qui résultent de l’ignorance. En bref, prakriti et mâyâ sont un 
principe de conditionnement, comme la materia prima de la philosophie 
thomiste. L’activité par laquelle les choses sont mesurées (mîyate) est 
celle qui limite et produit les formes dans le sans-forme (cit). Le dévot 
Kamalâkantâ, avec concision et lucidité, appelle mâyâ «la forme du sans- 
forme (shûnyasa âkâra iti mâyâ)». 

Il est un point sur lequel le mâyâvâda est une exposition de Vadvaita- 
vâda plus consistante que la doctrine shâkta que nous allons maintenant 
examiner. Car tandis que le système shankarien, comme les autres, pose 
la théorie des aspects, disant que sous l’aspect d ’ishvara, le brahman est 
associé à mâyâ, alors qu’il ne l’est pas en tant que parabrahman, le brah¬ 
man n’est véritablement soumis au changement sous aucun de ces aspects. 
Dans la doctrine shâkta, shiva est soumis au changement sous son aspect 
de shakti. Le brahman immuable est soumis en quelque sorte au change¬ 
ment. Mais comme seul jîvatmâ affecté par mâyâ fait l’expérience de ce 
changement, il n’y a peut-être aucune différence substantielle entre une 
telle affirmation, et celle qui considère seulement un changement 
apparent. 


23. Le mot mâyâ (comme mâtrî : « mère », et mâtrâ : « mesure, quantité ») est dérivé de la 
racine mâ : «mesurer ; établir, ériger ;faire,former... », et prakriti de rac. kri : «faire, pro¬ 
duire ». 
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Cependant, sous d’autres aspects que nous allons étudier, la conception 
de la non-dualité apparaît plus complète dans la doctrine shâkta que dans 
l’ advaitavâda. Si on demandait quelles sont ses caractéristiques 
essentielles, la réponse serait : l’absence du concept de la mâyâ dépour¬ 
vue de conscience telle que l’enseigne Shankara. La shruti dit que «Tout 
est brahman». Brahman est pure conscience, et par conséquent tout est 
pure conscience. Il n’y a pas de second principe appelé mâyâ et qui n’est 
pas brahman, bien qu’un tel principe soit dit ni existant ni non-existant, 
cette définition étant évidemment donnée pour éviter l’imputation d’avoir 
posé une réalité seconde [à côté de brahman ]. Parler de brahman, et de 
mâyâ qui n’est pas brahman, c’est envisager deux catégories, quelque 
explication que l’on puisse donner pour rendre compte de la deuxième en 
disant qu’elle est ni-existante ni non-existante, ou encore que c’est une 
illusion, une fausseté sans commencement ni fin, et ainsi de suite... La 
doctrine shâkta affirme que « tout est conscience », mais on y trouve aussi 
des aspects de la puissance dépourvue de conscience. Le kaulâcârya 
Sadânanda dit dans son commentaire du quatrième shloka de Vis ha upa- 
nishad 24 : «L’immuable brahman, qui est pure conscience, apparaît dans 
la manifestation en tant que mâyâ qui est brahman [litt. : ‘ faite de brah¬ 
man (brahmamayî)”], conscience [litt. : ‘ formée de pure conscience 
(,cidrûpini )”] contenant des impressions karmiques (karmasamskâra) sans 
commencement (anâdi), sous la forme des trois guna (gunamayî). [Mâyâ] 
est donc gunamayî, bien qu ’elle soit cinmayî [litt. : “ consistant en pure 
conscience ”]. Comme il n’y a pas de second principe, ces guna sont cid- 
shakti». La suprême dévi est ainsi prakâshavimarshasyarûpinî, c’est-à- 
dire «l'union deprakâsha et de vimarsha » 25 . 

Selon Shankara, l’être humain est le Soi (âtmâ) revêtu des «falsifica¬ 
tions» du mental et de la matière produites par mâyâ. Par conséquent, il 
ne peut établir l’unité d ’ishvara et de jîva qu’en éliminant mâyâ du pre¬ 
mier, et avidyâ du second, brahman subsistant comme dénominateur 
commun. 

Les shâkta n’éliminent rien, l’esprit (âtmâ) de l’être humain est shiva, 
son âme et son corps sont shakti. Shiva et shakti sont un. Le jîvâtmâ est 
shivashakti ; il en va de même du Principe suprême (paramâtmâ ). Celui-ci 


24. Cf. Isha upanishat, avec le commentaire de Sadânanda (traduction anglaise de J. 
Majumdar), préface d’A. Avalon, Londres, 1918. 

25. Cf. supra, note 9. 
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elle-même à elle-même, comme le dit le spandakârika : «En voilant sa 
propre forme véritable (ou : svarûpa , qui est cit : l’intellect universel et 
pure conscience) ses shakti toujours se lèvent ( svarûpâvarane câsya shak- 
tayahsatatotthitâh) ». C’est le principe commun à toutes les doctrines rela¬ 
tives à shakti. Cette théorie du voilement, bien qu’exprimée sous une autre 
forme, est en effet commune au sâmkhya et au védanta , la différence étant 
que l’occultation est opérée dans le sâmkhya par un second principe, rela¬ 
tivement indépendant ( prakriti ) ; dans le mâyâvâda védanta , par mâiyâ 
(considérée comme une shakti dfshvara ) en tant que non -brahman ; et 
dans le shâkta advaitavâda (car les shâkta sont non-dualistes), par la pure 
conscience qui, sans cesser d’être telle, se voile encore elle-même. 

Comme on l’a vu précédemment, les shaiva et shâkta non-dualistes ont 
en commun certaines doctrines comme celle des trente-six tattva , et ce 
qu’on appelle sadadhvâ qui se présente comme une partie de renseigne¬ 
ment des autres écoles shaiva . Dans le système des trente-six tattva , 
mâyâi , qui est définie comme le «sens de la différenciation (bhedabud- 
dhi)» parce que c’est la puissance par laquelle le Soi voit les choses 
comme étant différentes de lui-même, est techniquement le tattva appa¬ 
raissant dans l’immédiate proximité de la manifestation, c’est-à-dire après 
suddhavidyâ 28 . Cette mâyâ réfléchit et limite, dans l’être individuel 
( pashu 29 ou jîva), les trois shakti dfshvara : icchâ [« volonté »], jnâna 
[« connaissance »], et kriyâ [«action»]. Celles-ci sont encore les trois 
bindu qui sont la lune, le soleil, et le feu 30 . Jnâna et kriyâ (en comprenant 
iccha comme shakti préliminaire), du côté du Seigneur (pati ), dans tous 
les êtres et les choses ( bhâveshu ) qui sont son corps, sont toutes deux, 
avec mâyâ comme troisième, les trois guna du pashu : sattva , rajas , et 
tamas. Ce pouvoir d’occultation explique la présence d’un indéniable élé¬ 
ment de potentialité dépourvue de conscience, que l’on observe dans les 
choses ; comment, si tout est pure conscience, peut-il en être ainsi ? La 
réponse est donnée par la lumineuse définition de shakti que l’on trouve 
dans le quatrième kârikâ du commentaire de Yogarâja (ou Yogamuni) au 
paramârthasâra d’Abbhinavagupta : «C'est la fonction de shakti de nier 
(nishedhavyâpârarûpâ shaktih) ». En vérité le monde en totalité est le Soi, 


28. Cf. supra note 10. 

29. pashu : « bétail », l’humanité en tant que bétail des dieux, shiva étant ainsi pashupati : 
« le seigneur du bétail ». 

30. Cf A. Aval on, La doctrine du montra , op. cit. 
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en tant que «moi {aham)» ou en tant que «cela (idam)». Le Soi devient 
ainsi son propre objet [de connaissance], objet ou forme afin de pouvoir 
jouir d’une expérience duelle, tout en restant ce qu’il était dans son état de 
félicité non-duelle. Tel est l’éternel jeu [divin] dans lequel le Soi s’occulte 
et se cherche lui-même. Le sans-forme ne peut prendre aucune forme sans 
être nié. L’éternité est niée dans la finalité, l’omniprésent dans le limité, 
l’omniscient dans l’individu connaissant, le Tout-puissant dans l’agent 
individuel, et ainsi de suite. C’est seulement en se niant lui-même à lui- 
même que le Soi devient son propre objet dans la forme de l’univers 
manifesté. 

Il s’ensuit que pour l’adorateur shâkta , il n’y a pas de mâyâ dépourvue 
de conscience au sens de Shankara, et par conséquent il n’y a pas non plus 
de cidâbhâsa en tant que réflexion de la pure conscience sur la potentia¬ 
lité non-consciente donnant à cette dernière l’apparence de la conscience 
qu’elle ne possède pas réellement. Car toute la manifestation est pure 
conscience en tant que shakti. «Je suis femme (aham stri)», s’exclame 
Yadvaitabhâvopanishad. En résumé, Shankara dit qu’il y a une réalité ou 
pure conscience unique et un principe dépourvu de conscience ni réel ni 
non-réel. Ce qui est vraiment dépourvu de conscience paraît l’être par la 
réflexion qu’opère sur lui le principe conscient. La doctrine shâkta 
enseigne que la pure-conscience paraît être non-consciente, ou plus exac¬ 
tement, paraît posséder un élément dépourvu de conscience en elle-même 
(car aucune réalité empirique n’est absolument privée de conscience), en 
raison de l’occultation que le principe conscient opère lui-même en tant 
que shakti. 

Comme c’est le cas de tant d’autres sujets, ces différences apparentes 
sont dans une certaine mesure une question de mots. Il est vrai que les 
védantins parlent de ce qui est conscient ( cetana ) ou non-conscient (ace- 
tana ), alors que, comme les shâkta tenants de Yadvaita , ils affirment que 
la chose en soi est pure conscience. Quand ce principe est clairement 
manifesté en raison de la réflexion ( pratibimba ) de la pure conscience 
dans un degré de conditionnement {tattva), tel que buddhi , capable d’ac¬ 
tualiser cette réflexion, alors on peut qualifier de conscient ce dans quoi 
elle est ainsi manifeste. Là où, bien que le principe conscient soit omni¬ 
présent, caitanya n’est pas manifesté, alors on parlera de non-conscience. 
Ainsi la matière grossière ( bhûta ) ne paraît pas réfléchir la pure 
conscience, et nous apparaît par conséquent dépourvue de conscience. 
Bien que toutes les choses soient dans le fond pure conscience, elles se 
distinguent par des degrés différents où le principe intelligible et conscient 
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est plus ou moins manifeste. Shankara explique cela en disant que caita- 
nya, associé à un principe mystérieux dépourvu de conscience ( mâyâ ) qui 
voile la pure-conscience, donne, à travers la réflexion, l’apparence de la 
pure-conscience à ce qui en est ainsi privé. La «réflexion» est une expres¬ 
sion figurative de la pensée. Il faut comprendre que ces deux principes 
[caitanya et mâyâ ] sont associés sans que l’essence propre ( svarûpa ) de 
l’un ou de l’autre soit réellement affectée de quelque façon, même en pro¬ 
duisant cet effet qui est jîva. La doctrine shâkta dit que tout est pure 
conscience, laquelle prend l’apparence de différents degrés changeants de 
non-conscience, non par l’opération de quelque chose qui soit autre que 
soi [comme mâyâ], mais par celle de l’un de ses propres pouvoirs ( mâyâ- 
shakti). Ce n’est pas mâyâ dépourvue de conscience au sens de Shankara 
qui voile la pure-conscience, mais cette même conscience en tant que 
shakti qui se voile elle-même, et qui pour cette raison est appelée mâyâ- 
shakti. On peut alors demander comment le principe qui est pure 
conscience devient non-conscience en cessant ainsi d’être soi. La réponse 
est qu’elle ne le devient pas, et ne cesse jamais d’être pure conscience, 
mais se manifeste à elle-même comme jïva doué d’une conscience limi¬ 
tée... C’est en tant qxfiacintyâ 31 shakti que la pure conscience s’obscur¬ 
cit elle-même, partiellement ou totalement, comme l’admettent les tenants 
du mâyâvâda et les autres écoles du védanta. De cela, comme de toutes 
les vérités ultimes, on peut dire avec les scolastiques : omnia exeunt in 
mysterium 32 . 

Comme on l’a vu, selon le sâmkhya,prakriti est une catégorie distincte 
de purusha , conception rejetée tant par le mâyâvâda que par le shakti- 
vâda. Mâyâ est un mystère ni réel ni non-réel, dépendant de brahman 
auquel elle est inhérente et concomitante, sans s’identifier au Principe 
suprême ni en être une partie. Mâyâshakti est une puissance de shiva, et 
par conséquent n’est pas, dans sa forme propre {svarûpa), différente de 
lui. Cette puissance est réelle et constitue un aspect de brahman. Tandis 
que brahman en tant qu 'ishvara est associé à mâyâ, shiva n’est jamais 
associé à autre chose que lui-même. Mais la fonction des trois principes 
est la même, à savoir produire des formes dans le sans-forme, ou le moyen 
par lequel la conscience de la Personne divine {ishvard) se représente le 


31. acintyâ : litt. : «dépourvu de pure conscience (cit)». 

32. «toutes les choses trouvent leur fin dans le mystère». 
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monde dans l’expérience du jîva individuel. Iccha,jnâna, et kriyâ sont les 
trois principaux aspects d’une shakti unique. La conscience universelle et 
sa puissance, ou activité, sont essentiellement une même et unique réalité. 
Il est vrai que l’activité {kriyâ) se manifeste dans la matière grossière qui 
apparaît dépourvue de conscience propre, mais son principe, comme tout 
le reste, est pure conscience. La connaissance (jnâna ) est révélation et 
expérience de soi {svatahsiddha), alors que kriyâ, étant inhérente aux 
corps, est perçue par les autres comme par nous-mêmes. La caractéris¬ 
tique de l’activité est d’être manifeste dans tous les objets. Ceux-ci, étant 
à la fois conscience et non-conscience, sont dans le fond un rayonnement 
{âbhâsa) de la pure conscience 33 . Le pouvoir de l’action et la connais¬ 
sance sont seulement différents aspects d’une seule et même conscience. 
Selon Shankara, brahman ne possède aucune détermination propre. Kriyâ 
est une fonction de mâyâ dépourvue de conscience. Quand on dit qu dsh- 
vara est un agent ( kartâ ), cette attribution {aupâdhika) est seulement le 
produit de l’ignorance. Il s’ensuit d’autres différences substancielles entre 
la doctrine shâkta et le mâyâvâda, comme la nature de la réalisation 
suprême, la réalité et les modalités de la manifestation, la réalité du 
monde, et ainsi de suite. Il est vrai que le monde, comme dit le mahânir - 
vâna tantra, n’est pas absolument réel, dans le sens d’une réalité 
immuable, puisque il va et vient. Il reste cependant réel en tant qu’expé- 
rience de shiva, laquelle n’est pas illusoire. Là encore, la théorie du 
déploiement de la manifestation en tant qu’ âbhâsa, bien qu’elle ressemble 
au vivarta 34 du mâyâvâda, en diffère par l’affirmation, reprise aussi dans 
le sâmkhya, que l’effet est réel, et non illusoire comme le prétend 
Shankara. Aborder ces questions nous ferait sortir du cadre de cet article 
qui vise à présenter sommairement les différences et les similitudes 
essentielles entre les concepts de prakriti, mâyâ, et shakti. 


33. Ici, âbhâsa ne s’entend pas dans le sens du cidâbhâsa védantin, mais comme une forme 
intensive de bhâsa (rac. bhâs : «briller, resplendir ») [note de fauteur]. 

34. vivarta (litt. : «changement, mouvement ; développement, déploiement») désigne le 
processus de manifestation, et plus spécialement ici la théorie du vivartavâda post-shanka- 
rien, qui envisage ce «déploiement» comme la réflexion ( cidâbhâsa) du Principe incondi¬ 
tionné ( nirguna brahman ), en tant que substrat universel ( adhishtâna) et cause foncière du 
déploiement de la manifestation ( vivarta upadhâna karana), dans sa condition d'ishvara 
ou saguna brahman , principe immédiat de la manifestation associé à mâyâ. Celle-ci est 
considérée alors comme cause effective de la procession [des états conditionnés] (pari- 
nâma upadhâna karana). 
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Je conclurai cependant par quelques remarques générales. La doctrine 
de shakti est profonde et susceptible d’intéresser les esprits occidentaux 
qui ont pu la comprendre, comme ils pourront apprécier à sa juste valeur 
le mot clé de la voie tantrique : kriya ou l’action, sa doctrine du progrès 
spirituel avec et à travers le monde et non contre lui, impliquée par sa 
théorie de la libération dans la jouissance (bhukti mukti). Cette sagesse 
n’est pas, de toute façon, comme un écrivain américain, dans son igno¬ 
rance, l’a stupidement qualifiée, «sans valeur», un «féminisme religieux 
devenu fou», ni encore une «féminisation du védanta pour suffragettes 
monistes». Ce n’est pas une «féminisation» de quoi que ce soit, mais une 
doctrine distincte, originale et effective, digne d’une étude conscien¬ 
cieuse. L’étudiant occidental y trouvera davantage d’éléments compa¬ 
tibles avec la mentalité européenne que dans la doctrine de P«illusion» 
(bien que ce terme soit proprement inapproprié) et la discipline ascétique 
des védantins de l’école de Shankara. Cela ne signifie pas qu’un accord 
ne puisse être trouvé par ceux qui iront plus loin. Il ne serait pas difficile 
d’établir solidement, qu’en fin de compte, les mêmes résultats intellec¬ 
tuels peuvent être obtenus en considérant les choses des points de vue 
différents de sâdhana et de siddhi. 

L’auteur d’un intéressant article sur le même sujet, paru dans 
Prabuddhci Bhârata (août 1916), rapporte que le sannyâsî Totapurî, guru 
de Shrî Râmakhrisna, affirmait qu’un védantin ( mâyâvâdin ) ne pouvait 
croire en shakti , considérant que si la causalité est proprement dépourvue 
de réalité, il n’est pas nécessaire de lui attribuer un quelconque pouvoir, et 
que c’est à mâyâ qu’il faut appliquer le principe de causalité et l’idée que 
tout provient de shakti 35 . Le sannyâsî adhéra finalement à la doctrine de 
shakti. Car, comme l’auteur le remarque justement, ce n’est pas simple¬ 
ment par une négation intellectuelle, mais en vivant au-delà du «non- 
réel», que l’on trouve la réalité. 11 continue cependant en disant que « le 
shaktivâda des tantra n \est pas une amélioration du mâyâvâda du 
védanta (c’est-à-dire la doctrine de Shankara) mais seulement son expres¬ 
sion symbolique ci travers les nuances chromatiques de la perception et du 
concept». Il est vrai que c’est une forme du védanta comme tout ce qui 
est authentiquement hindou doit l’être. C’est aussi un fait que la tradition 


35. D’ailleurs, mâyâ et prakriti , en tant que mâyâshakti et prakritishakti , sont elles-mêmes 
dans la tradition tantrique des aspects de la shakti universelle. 


62 


des âgama , en tant qu’écriture sacrée constituant la base d’un rituel, est 
chargée de formes symboliques. Néanmoins, d’un point de vue intellec¬ 
tuel, elle constitue une exposition originale du védanta, et possède, du 
côté opératif, des qualités dont le mâyâvâda est dépourvu. Les différentes 
formes d’enseignement peuvent être autant d’expositions d’une seule 
vérité conduisant à une même fin. Mais un ensemble de «nuances chro¬ 
matiques» peut être plus utile qu’un autre pour l’ensemble des êtres 
humains. C’est en cela que réside la force de la doctrine et du rituel 
shâkta. Plus encore (qu’elles soient ou non des améliorations), il y a des 
différences entre les deux [traditions du shâktavâda et du mâyâvâda ]. 
Ainsi, les suivants de Shankara, n’acceptent pas, autant que nous 
sachions, les trente-six tattva. D’autre part, la question des rapports entre 
les écoles shâkta et shaivci demande une étude spéciale. 

Le mâyâvâda est une doctrine, qu’on la considère ou non comme 
valide, réservée à des esprits supérieurs doués de qualités intellectuelles 
exceptionnelles, prédisposés à l’ascétisme, et vertueux. C’est ce qu’im¬ 
plique sa théorie de la qualification ( adhikâra ) pour l’enseignement 
védantique. Quand il n’est pas compris, comme c’est généralement le cas, 
et même parfois quand il l’est mais ne convient pas, il risque d’en sortir 
affaibli. L’enseignement shâkta que l’on trouve dans les tantra possède 
aussi ses profondeurs, qui ne sont dévoilées qu’aux être qualifiés, mais 
contient une doctrine opérative pour toutes les catégories de dévots ( sâd - 
haka). Sous cette forme, il présente pour l’ensemble des êtres humains 
une puissante valeur pratique qui est au-delà de toute discussion. Qu’il 
soit, comme certains ont pu le prétendre, le fruit d’une expérience spiri¬ 
tuelle plus authentique [que celle d’autres traditions], nous n’en débat¬ 
trons pas maintenant, car cela nous entraînerait dans une polémique hors 
du champ de notre propos, qui est une exposition impartiale, sur un aspect 
particulier, des enseignements respectifs donnés par les trois systèmes 
étudiés ici. 

John WOODROFFE 
(traduction de l ’anglais et notes par D. Tournepiche) 
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LE «SECRET INITIATIQUE» 

DE LA “LUMIÈRE BLEUE” DÉVOILÉ 


Dans T “Avant-Propos” des Futûhât al-Makkiyya , Ibn ‘Arabî écrit : 

«Alors le Sceau installa la Chaire (Fa naçaba al-Khatm al-Minbar) 
dans cette solennelle tenue (Jï-dhalika al-mashhad al-akhtar). Sur le fron¬ 
ton de la Chaire était inscrit ( Wa *alâjabaha al-Minbar maktûba) bi-al- 
Nûr al-azhar : “Ceci est la Station muhammadienne la plus pure” 
(“Hadhâ huwa al-Maqâm al-muhammadîal-athar ”)... ». 

Telles sont la traduction et la transcription du texte arabe qu’on lit, sans 
la moindre difficulté, dans le manuscrit Evkaf Musesi 1845, écrit de la 
propre main d’Ibn ‘Arabî 1 . Ces quelques lignes sont sûres, fermement 
établies, et cela, pour diverses raisons : elles sont autographes ; aucune 
variante les concernant n’a été relevée dans les manuscrits fondés sur cet 
original ; les éditions les reprennent telles quelles, notamment celle 
d’ 6 Othman Yahya (Vol. I, p. 45). 

Il n’est pas inutile de rappeler dès l’abord que «la rédaction des 
Futûhât fut un travail hautement inspiré» ; à l’appui de cette brève cita¬ 
tion, son auteur, Michel Vâlsan, reprenait alors un passage de cet 
ouvrage : 

«La Science divine est ce qu’Allâh le Glorifié enseigne par les modes 
d’“inspiration” (< ilhâm ), de “projection” (ilqâ ') ou d’“envoi” (inzâl) d’un 
Esprit Fidèle sur le cœur, et le présent livre est de ce genre chez nous, car 
j’en jure par Allâh, je n’en ai écrit une seule lettre si ce n’est par “infusion 
divine” (imlâ’ îlâhî ), ou “projection seigneuriale” (ilqâ ’ rabbânî) ou 
“insufflation spirituelle” (nafath rûhânî) dans la poitrine de la créature 
(que nous sommes)» 2 . 

Depuis des siècles, personne, semble-t-il, ne savait qu’à la place de 
l’expression qui n’a pas été traduite précédemment, bi-al-Nûr al-azhar , 
«en Lumière brillante», «en Lumière resplendissante», on aurait dû avoir 


1. Folios 4a, lignes 16 et 17-4b, ligne 1 ; l’expression : bi-al-Nûr al-azhar sera traduite 
plus loin. 

2. Futûhât , chap. 373, Vol. III, p. 456, in «La Sagesse des Prophètes ?», Science sacrée , 

janvier-août 2001, p. 107. 
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en réalité : bi-al-Nûr al-azraq , «en Lumière bleue». Grâce à M. Gilis, 
cette ignorance a disparu : il sait, lui, que la variante “ azraq ”, nulle part 
attestée selon nous, est bien pourtant celle « qui correspond à la version 
correcte en vertu d’un secret initiatique ignoré aussi bien des copistes que 
des critiques» 3 . En conséquence, en plus des “copistes” et des “cri¬ 
tiques”, que M. Gilis considère comme “ignorants” du «secret initia¬ 
tique » que lui connaît - probablement par quelque faveur insigne, ce qui 
pourrait expliquer qu’il garde soigneusement ce secret par devers soi -, il 
faut nécessairement ajouter F “Inspirateur” même des Futûhât , qui a ins¬ 
piré le terme “azhar” au lieu de celui dd“azraq” ; Ibn ‘Arabî, qui s’est 
borné à écrire de sa main, fidèlement, “azhar” ; très probablement deux 
de ses disciples, Qunâwî et Ibn Sawdakîn, dont les copies de cet ouvrage 
ont pu servir à leur tour de modèles pour quelques copistes “ignorants” ; 
très certainement encore la plupart des “commentateurs” des Futûhât , si 
ce n’est la totalité d’entre eux, tous aussi “ignorants” que le Cheikh al- 
Akbar lui-même, etc. 

On ne peut que condamner avec la plus extrême sévérité l’inconve¬ 
nance inouïe d’une telle prétention, aussi exorbitante que manifestement 
grotesque. Il y a de plus, dans les affirmations de M. Gilis, bien des confu¬ 
sions. Nous nous arrêterons en premier lieu à celle qu’il commet entre le 
“texte”, et, d’autre part, ce qui se rapporte à sa “traduction” et à son “inter¬ 
prétation”. S’il est vrai, comme il l’écrit, que «la valeur d’une traduction 
dépend sans conteste de l’exactitude du texte», et que «les critères de la 
critique universitaire [ne sont pas] suffisants pour établir la version cor¬ 
recte», chacun reconnaîtra que sa pseudo-théorie de la «version correcte» 
mène aux conséquences scandaleuses que l’on vient d’indiquer. Si n’im¬ 
porte qui peut commettre des lapsus calami, dans le cas du Sceau de la 
Sainteté muhammadienne... Quant à sa déclaration que «Seule la 
connaissance intérieure intime des vérités cachées permet de déterminer 
le texte véritable», elle n’autorise en aucune façon à “corriger” ce qui est 
fermement établi. 

Dans le cas présent, le passage précité des Futûhât est avéré, certain ; 
il faut donc le traduire fidèlement, tel qu’il a été inspiré à Ibn ‘Arabî, puis 
écrit par lui. Rien n’empêche au traducteur, ou à l’interprète, d’expliquer 


3. «Pour une présentation traditionnelle d’Ibn ‘Arabî», dans La Prière du Jour du 
Vendredi , Paris, 2003. Il s’agit d’une “postface”, absente dans la l ère éd. (1994). Les cita¬ 
tions qui suivent sont tirées de ce texte dont la publication, après la traduction d’extraits 
du chap. 69 des Futûhât , apparaît comme totalement incongrue. 
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par ailleurs comment il faut comprendre l’expression Nûr al-azhar. Une 
telle attitude est, de plus, pleinement conforme à ce que Guénon enseigne 
au sujet du mot arabe tarjumah , qui «signifie à la fois “traduction” et 
“commentaire”, l’une étant regardée comme inséparable de l’autre ; son 
équivalent le plus exact serait donc “explication” ou “interprétation”» 4 . 

Parmi les diverses méthodes de traduction, nous signalerons celle de 
René Guénon, qui a privilégié les commentaires ou résumés des Livres 
sacrés, ou de certains écrits traditionnels. Il a ainsi permis à ses lecteurs 
de comprendre, grâce à ses traductions paraphrasées, comme celles qui 
figurent dans L'Homme et son devenir , les passages empruntés aux 
Brahma-Sûtras et à leur commentaire par Shankarâchârya. D’autre part, 
on remarquera celle de Michel Vâlsan qui, lui, s’en est tenu plutôt à la 
“lettre” même des écrits d’Ibn 'Arabï et des maîtres akbariens, les “ver¬ 
sions littérales” de ses traductions restituant néanmoins le sens profond et 
véritable des textes, et permettant de le comprendre, au besoin par l’ajout 
de notes. 

Dans le cas où c’est un authentique Maître qui traduit et commente un 
texte traditionnel, en paraphrasant M. Gilis, nous dirons alors que c’est 
uniquement sa connaissance intérieure intime des vérités cachées qui per¬ 
mettra à ce Maître de déterminer, non le «texte véritable», mais bien plu¬ 
tôt la “signification” véritable de ce texte, ou L'interprétation” adéquate 
qu’il faut en donner. Par exemple, on traduit le plus habituellement Eheieh 
asher Eheieh (Exode , III, 14) par : «Je suis Celui qui suis», ou «Je suis 
Ce que Je suis». Après avoir apporté des “justifications” concernant son 
interprétation, prouvant ainsi que celle-ci est véritablement conforme au 
sens de cette expression, Guénon a montré que la signification la plus 
exacte de cette formule hébraïque est «L’Être est l’Être» 5 . Quant à 
Michel Vâlsan, dans son travail de traducteur éminent de textes arabes, en 
plus du «texte véritable» qu’il a dû établir dans certains cas, il ne faut pas 
oublier qu’il tenait compte des “variantes” présentes dans les manuscrits. 


4. L’Homme et son devenir selon le Vêdânta, dernière note du chap. 17. Il est tout à fait 
remarquable, précisément à propos de la question de la “couleur de la lumière”, que 
Guénon, après avoir cité et traduit une phrase de Kanâda, l’un des représentants de la “cos¬ 
mologie” hindoue, selon lequel « la lumière est colorée, et elle est le principe de la colo¬ 
ration des corps», “explique” ou “interprète” : «la couleur est donc une propriété caracté¬ 
ristique de la lumière : dans la lumière elle-même, elle est blanche et resplendissante ; 
dans les divers corps, elle est variable» («La théorie hindoue des cinq éléments», Études 
sur T Hindouisme, p. 66 ; souligné par nous). 

5. Le Symbolisme de la Croix , chap. 17. 
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Il lui est arrivé d’en mentionner certaines, transcrites de l’arabe, avec leurs 
traductions, par exemple, et de façon fréquente, dans sa traduction du 
Livre dEnseignement d’Ibn ‘Arabî 6 . 

Nous l’avons dit, selon M. Gilis, et en vertu «d’un secret initiatique» 
qu’il s’est totalement abstenu de préciser, à la place de l’expression bi-al- 
Nûr al-azhar , «en Lumière brillante», on aurait dû avoir : bi-al-Nûr al- 
azraq , «en Lumière bleue». Grâce à un certain Abdoullatif, nous pouvons 
enfin entrevoir quel est ce mystérieux «secret initiatique». Sur son site 
Internet 7 , ce laudateur et défenseur des thèses de M. Gilis a mis en ligne 
la “postface” à La Prière du Jour du Vendredi , ainsi qu’un article de son 
propre cru intitulé : «Le secret de la lumière bleue» (le lundi 1 er mars 
2010 ). 

Dans son texte, Abdoullatif 8 9 affirme que «Charles-André Gilis justi¬ 
fie une traduction énigmatique de Michel Vâlsan du mot arabe azhar (res¬ 
plendissant) par azraq (bleu)». Voilà une présentation pour le moins 
inexacte et tendancieuse. Il s’agit en fait des «Extraits de l’“Avant- 
Propos” des Futûhât », publiés en 1953 dans les Études Traditionnelles ^, 


6. Le Livre d’Enseignement par les formules indicatives des gens inspirés , Études 
Traditionnelles , 1967 (n os 400, 401,404), et 1968 (n os 406-408), et Éd. de l’Œuvre, Paris, 
1985 ; dans cet ouvrage, les variantes sont indiquées en notes, pp. 22, 25, 27, 31, 32, etc. 

7. esprit-universel.over-blog.com. Des textes de Guénon, Vâlsan, MM. Gilis et 
Chodkiewicz, ainsi que des traductions d’écrits d’Ibn ‘Arabî sont mis en ligne - les inté¬ 
ressés, ou leurs ayants droit, ont-ils donné leur accord pour ces reprises ? Ou bien ces 
textes ont-ils été repris de façon malhonnête ? - Ces documents sont illustrés de manière 
ridicule, voire suspecte ; certains le sont par des photographies d’un acteur américain 
connu pour être aussi l’un des membres influents, voire l’un des responsables, de la 
“Scientologie”... Parmi les “liens utiles”, le seul site mentionné pour les éditeurs est celui 
du “Turban noir”. 

8. Il a aussi participé à des “forum” sur Internet, mettant déjà en ligne des textes, dont l’ar¬ 
ticle récent sur le Cheikh Salâma Râdî paru en juin 2008 dans le n° 25 de La Règle 
d’Abraham ; on pourrait se demander si le droit de propriété intellectuelle n’a pas été 
négligé une fois encore par ledit personnage. Il est vrai que ceux qui s’accommodent d’un 
manque de probité dans leur vie traditionnelle ont un “illustre” prédécesseur en la per¬ 
sonne d’un ancien collaborateur des Études Traditionnelles , rattaché au Soufisme, au 
Paraclet et à la Maçonnerie, qui détourna en sa faveur notamment des dons destinés à la 
famille de René Guénon... 

9. Rappelons que Michel Vâlsan a traduit intégralement, et annoté, toute la partie intro¬ 
ductive des Futûhât , comprenant tout d’abord la “Préface”, en trois parties : l’“Avant-pro- 
pos” (< al-Khutbah ), dont ces «Extraits» sont tirés, l’“Épître en vers” et la “Dédicace”, 
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dans lesquels on lit (p. 304) : «Sur le fronton de la Chaire était inscrit en 
Lumière Bleue...», aucun terme arabe n’étant transcrit ni commenté. 
C’est donc M. Gilis qui attire l’attention sur ce point, en invoquant que 
«Des esprits (?) bien intentionnés, mais superficiels, ont jugé une traduc¬ 
tion eiTonée en affirmant qu’il s’agissait en l’occurrence, non pas d’une 
‘lumière bleue ( azraq )”, mais bien d’une “lumière brillante ( azhar )”». 
Qui sont ces soi-disant «esprits» ? S’il s’agit d’interlocuteurs de M. Gilis 
qui lui ont fait des réserves privées concernant cette traduction, ce dernier 
aurait dû répondre dans le même cadre ; s’il s’agit de critiques émises 
publiquement, il ne fallait pas utiliser une manœuvre dilatoire, qui peut 
certes piquer la curiosité, mais qui ne résout pas la question ; de toute 
façon, il se devait de répliquer véritablement, et non d’user d’expédient. 

Abdoullatif poursuit : « M. Gilis laisse volontairement la plupart des 
lecteurs sur leur faim en n’en disant pas plus sur ce secret de la lumière 
bleue. Nous supposons que si M. Gilis n’avait pas fourni d’indications 
supplémentaires, c’est probablement parce qu’il devait savoir que ce 
secret initiatique de la “lumière bleue” est lié au Centre du Monde et que 
René Guénon avait révélé des indications importantes dans Le Roi du 
Monde». On est donc loin de la soi-disant “justification” annoncée tout 
d’abord par Abdoullatif, qui suggère singulièrement que M. Gilis ne 
donne pas les explications attendues... alors que n’importe qui peut les 
trouver dans un livre de Guénon ! 

Après la reprise d’extraits tirés de la “postface” (pp. 124-128), en bon 
“gilisien” qu’il est 10 , Abdoullatif s’en prend à «la traduction récente par 


adressées à ‘Abdu-l-‘Azîz al-Mahdawî ; puis la “Table des Chapitres” ; enfin 
f “Introduction” ( al-Muqaddimah ), qui contient aussi les textes relatifs aux trois credo 
( ‘aqâ ’id) : celui des musulmans simples {ahl al-Islâm wa al-taqlîd) ; celui des savants lit- 
téralistes {‘ulamâ’al-rusûm) ; celui de l’élite {ahl al-ikhtiçâç). Il avait aussi traduit le 1 er 
chapitre, toutes ces traductions, faites au plus tard en 1953, restant inédites à ce jour (cf. 
«Étude introductive pour la présentation et la traduction des Futûhât al-Makkiyyah», 
Science sacrée, janvier-août 2001, pp. 40-42). 

10. Ce thuriféraire affirme plus loin : « Charles-André Gilis qui est sans contexte (sic !) l’un 
des plus grands traducteurs et interprètes d’Ibn Arabi» (souligné par nous). Il eût été plus 
exact d’écrire que M. Gilis traduit souvent correctement, mais qu’il interprète tout aussi 
souvent, et à sa façon, l’enseignement du Cheikh al-Akbar, comme il interprète à sa façon , 
ici, la traduction de Nûr al-azhar par “Lumière bleue”, « en vertu d’un secret initiatique »... 

Nous pourrions ajouter qu’il serait facile de montrer, à partir de bien des extraits de ses 
travaux, qu’il ne s’agit là en fait que d 'interprétations strictement personnelles , et non 
d’exposés doctrinaux fidèles ; et ce n’est pas parce que M. Gilis répète inlassablement ses 
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M. A. Penot du Prologue des Futuhât (sic !), [où] il n’est fait mention à 
aucun moment de “lumière bleue” mais de “lumière resplendissante” ( Les 
Révélations de la Mecque , Entrelacs, p. 115)». Puis il donne «les indica¬ 
tions fondamentales sur ce “secret de la lumière bleue”» : on les trouve 
«dans le fameux chapitre VII * 11 : “‘Luz’ ou le séjour d’immortalité” du 
livre Le Roi du Monde» ; il reproduit alors le paragraphe publié dans cet 
ouvrage en pages 62-64. 

Enfin ! Après cette brillante démonstration, nous savons désormais 
quel était ce « secret initiatique de la “lumière bleue”» à propos duquel M. 
Gilis était si peu disert. Nous savons, grâce à l’intelligence subtile 
d’Abdoullatif, qu’il «est lié au Centre du Monde», comme il le serait, 
selon l’extrait cité du Roi du Monde , à la ville biblique de Luz , qui «est 
appelée la “cité bleue”, et cette couleur, qui est celle du saphir, est la cou¬ 
leur céleste». Il le serait aussi, dans l’Inde, toujours d’après ce même pas¬ 
sage, à «la couleur bleue de l’atmosphère [qui] est produite par la 
réflexion de la lumière sur l’une des faces du Mêru , la face méridionale, 
qui regarde le Jambu-dwîpa , et qui est faite de saphir», etc. 

Comme il fait une grande confiance à M. Gilis, et à son affirmation 
relative au «secret initiatique», il est bien dommage que l’exégète 
Abdoullatif n’ait point pensé à regarder de près le court paragraphe dans 
lequel l’expression «Lumière Bleue » est mentionnée. Nous le reprenons, 
dans la traduction de Michel Vâlsan : 

«Alors le Sceau installa la Chaire dans cette solennelle tenue. Sur le 
fronton de la Chaire était inscrit en Lumière Bleue : “Ceci est la Station 
Muhammadienne la Plus Pure ! Celui qui y monte en est l’Héritier, et 
Dieu l’envoie pour veiller au respect de la Loi” ! » 

Michel Vâlsan commentait, en note : 

«C’est ici que nous assistons à ce qu’on pourrait appeler l’“investi- 
ture” solennelle du Cheikh al-Akbar comme Héritier du Maqâm 
Muhammadien mais au regard de la Tradition universelle» l2 . 


propres certitudes, dans ses livres et articles, et sur son site Internet, qu’elles deviendront à 
la longue des vérités. Est-il besoin d’ajouter que nous ne mettons en cause, d’une manière 
générale, que certaines conceptions et façons de faire de M. Gilis, et non celui-ci 
“personnellement” ? Notre attitude se distingue ainsi radicalement de la sienne. 

11. Chapitre bizarrement appelé juste après : «article». 

12. Etudes Traditionnelles, 1953, p. 304 ; Michel Vâlsan, L'Islam et la fonction de René 
Guénon, p. 183, Éd. de l’Œuvre, Paris, 1984. 
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Or, dans le paragraphe publié dans Le Roi du Monde en pages 62-64, 
repris dans l’article d’Abdoullatif, Guénon enseigne que c’est «le blanc, 
qui est attribué partout à l’autorité spirituelle suprême» 13 . Si «l’autorité 
spirituelle suprême» est celle de «la Tradition universelle», n’est-ce pas 
la couleur blanche qu’on s’attendrait à trouver ici ? 

Comment donc comprendre l’expression Nûr al-azhar ? Il faut 
d’abord la traduire correctement, puis éventuellement Vinterpréter, tout 
aussi correctement. Or, la traduction “Lumière bleue” ne saurait convenir 
à «des esprits bien intentionnés», qui ne sont toutefois pas nécessairement 
«superficiels», malgré ce qu’en pense M. Gilis, comme nous allons le 
voir. 

Souvenons-nous tout d’abord qu’en septembre 1949 Michel Vâlsan a 
publié dans les Études Traditionnelles une traduction partielle des 
Oraisons métaphysiques (celles des jours du dimanche et du jeudi). Or, 
c’est dès 1941 qu’il avait déjà mis au point le texte arabe des Awrâd al- 
ushû \ et donné leur traduction intégrale 14 ; comme le savent certains de 
ses disciples, il récitait aussi ces Oraisons à cette époque. Le manuscrit de 
la Bibliothèque Nationale de Paris (n° 1199), sur lequel la traduction a été 
faite, commence ainsi : 

«Ce sont les oraisons de notre seigneur, le sanctissime initié, le plus 
grand des Maîtres spirituels, le Soufre Rouge et la Lumière Bleue ( al-Nûr 
al-Azhar), notre seigneur Muhy-d-Dîn... ». 

Bien qu’elle se situe cette fois dans un autre contexte, puisqu’elle est 
appliquée au Cheikh al-Akbar lui-même, nous retrouvons ici la même tra¬ 
duction de cette expression arabe, déjà rencontrée dans les extraits de 
l’“Avant-propos” des Futûhât publiés dans les Études Traditionnelles en 
1953. 

D’autre part, c’est en 1954/1955 que Michel Vâlsan a définitivement 
mis au point sa traduction française inédite du Traité de l’Identité 
Suprême d’Awhad ed-Dîn el-Balyânî ,5 . Dans la partie concernant 


13. C’est aussi « la couleur du Mêru considéré en lui-même ». 

14. Un exemplaire de cette traduction avait été adressé à Guénon. 

15. L’idée première de ce travail semble remonter à fin 1946 (cf. Science sacrée, janvier- 
août 2001, pp. 104-105, n. 4) ; il devait être publié par Gallimard, d’abord dans la collec¬ 
tion “Tradition” (cf. Xavier Accart, Guénon ou le Renversement des clartés , p. 774, Archè, 
Milano, 2005), puis dans la collection “Études et Documents de Métaphysique et 
d’Ésotérisme islamiques” que Michel Vâlsan souhaitait créer chez cet éditeur. 
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les “Manuscrits”, il reproduit un certain nombre d’incipit ; dans les pre¬ 
miers mots du Manuscrit Vatican 1431, f. 53-40, intitulé: Kitâb al- 
Ahcidiyah , Le Livre de l’Unité , qui est attribué à Ibn ‘Arabî, celui-ci y est 
qualifié à nouveau par plusieurs épithètes, dont celle, une fois encore, de 
al-Nûr al-Azhar . Sur la version dactylographiée destinée à f éditeur, on 
trouve : «la Lumière Bleue». Mais on constate aussi, et surtout, que le tra¬ 
ducteur a conservé l’initiale de cet adjectif, et rayé les autres lettres ; puis 
il ajouté de sa main : “rillante”, de façon à ce qu’on lise désormais : «la 
Lumière Brillante». Nous invitons M. Gilis à se reporter à la copie de ce 
travail, qu’en fidèle disciple de son vénéré Cheikh il doit naturellement 
posséder. Si tel n’est pas le cas, il devra se contenter d’attendre la 
publication de ce texte. 

Ainsi, c’est Michel Vâlsan qui, dès 1954/1955, nous a invités à corri¬ 
ger la traduction de l’expression Nûr al-azhar , qu’il avait retenue initiale¬ 
ment en 1941 comme l’un des titres du Cheikh al-Akbar, puis qu’il a 
reprise, en une autre circonstance, dans les «Extraits de l’“Avant»Propos” 
des Futûhât » publiés en octobre-novembre 1953. 

Comme nous l’avons dit dans la note 9, ces «Extraits» de la Khutbah 
sont tirés de la traduction intégrale de la partie introductive des Futûhât. 
Cette traduction complète, comme d’autres documents inédits qui étaient 
réservés «à une circulation d’ordre privé, notamment auprès d’orienta¬ 
listes et d’éditeurs» 16 , ainsi que les traductions de traités d’Ibn 4 Arabî 
publiées dans les Études Traditionnelles entre 1948 et 1953, ont été 
présentés par Michel Vâlsan, fin 1953, comme “travaux scientifiques” en 
vue d’obtenir une allocation de recherches au C. N. R. S. 

Dans ce cadre, il voulait préparer la publication de recueils de traduc¬ 
tions d’Ibn ‘Arabî, et, selon ses propres termes, « l’édition critique de cer¬ 
tains des textes de base correspondant à ces traductions». Mais alors, il 
aurait dû, selon M. Gilis, et conformément aux «méthodes prônées par la 
science officielle [qui] sont incompatibles avec l’enseignement initiatique 


Cette traduction inédite a été consultée pour la mise au point de la traduction anglaise, 
et «nombre de propositions se sont avérées inestimables» (p. VIII, The seven days ofthe 
heart, trad. P. Beneito et S. Hirtenstein, Anqa Publishing, Oxford, 2000). Il y a quelque 
temps, un site Internet annonçait qu’Abdallah Penot avait traduit ce recueil d’oraisons en 
vue d’une publication ; il est à souhaiter que le texte arabe soit aussi édité. 

16. Science sacrée , janvier-août 2001, p. 34. 
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et le dénaturent inévitablement» 17 , se plier à l’une «des composantes les 
plus habituelles du maniérisme universitaire, à savoir la superstition de la 
bibliographie». Si l’on suit ce raisonnement, Michel Vâlsan se serait alors 
nécessairement trouvé dans l’impossibilité de mettre au point ses travaux 
«dans une perspective traditionnelle». En effet, «tout ouvrage publié 
avec une bibliographie montre par là même qu’il n’est pas entièrement 
traditionnel, quels que puissent être par ailleurs ses mérites, car il contient 
une concession à la mentalité profane incompatible avec la nature de l’en¬ 
seignement qu’il se propose de véhiculer, tout particulièrement quand 
celui-ci est d’ordre initiatique». 

Or, précisément, et toujours dans le cadre du C. N. R. S., Michel 
Vâlsan envisageait aussi de préparer et de publier “scientifiquement” 18 
«un recueil de traités d’Ibn ‘Arabî portant sur les Principes métaphy¬ 
siques du Taçawwuf (notamment la Doctrine de la Wahdatu-l-Wujûd )» ; 
un recueil de textes «sur Y Itinéraire initiatique et les degrés de réalisa¬ 
tion», et un autre «sur la Science sacrée des Lettres (‘Ilmu-l-Hurûf) » 19 : 
voilà qui ne s’accorde aucunement avec ce qu’affirme M. Gilis ! De plus, 
ce dernier recueil dont nous venons de faire état serait inévitablement 
tombé sous les coups de ce jugement définitif : «S’agissant des traités 
procédant des mystères divins, comme [...] ceux qui se rapportent à la 
Science des lettres, l’idée d’une édition critique établie d’après les 
méthodes universitaires est un leurre» 20 . 

Ainsi, M. Gilis pense que la seule présence d’une bibliographie est une 
«concession à la mentalité profane» ; allocataire au C. N. R. S., Michel 
Vâlsan aurait dû s’y résigner, comme René Guénon a dû le faire 
auparavant, quand il présenta à l’Université son mémoire sur la significa¬ 
tion du calcul infinitésimal chez Leibnitz, avec bibliographie - n’en 
déplaise à M. Gilis ! -, puis sa thèse de doctorat. À ses yeux, ces deux 
Maîtres auraient-ils donc été incapables de travaux «entièrement tradi¬ 
tionnels» du seul fait qu’ils se soumettaient à certaines obligations de 
l’enseignement supérieur ? 


17. «Pour une présentation traditionnelle d’Ibn ‘Arabî», art. cit. Les citations suivantes 
proviennent de ce texte. 

18. C’est-à-dire, entre autres choses, avec une “table analytique des matières”, précédée 
d’une “bibliographie” et par un ou plusieurs “index alphabétiques” (noms propres, sujets 
traités, etc.). 

19. Pour chaque titre, c’est l’auteur qui souligne. 

20. Ch.-A. Gilis, art. cit. ; c’est nous qui soulignons. 
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En vérité, tous ses raisonnements portent à faux, car ils ne tiennent pas 
compte de ce que Guénon enseigne à propos des “concessions” « à la men¬ 
talité profane». Comme il l’a dit souvent, «il n’y a pas en réalité de 
domaine profane auquel certaines choses appartiendraient par leur nature 
même ; il y a seulement un point de vue profane, qui n’est que le produit 
d’une dégénérescence spirituelle de l’humanité, et qui, par conséquent, est 
entièrement illégitime. En principe, on ne devrait donc faire aucune 
concession à ce point de vue ; en fait, cela est assurément bien difficile 
dans le milieu occidental actuel, peut-être même impossible dans certains 
cas et jusqu 'à un certain point, car sauf de trop rares exceptions, chacun 
s y trouve obligé, par la seule nécessité des relations sociales, de se sou¬ 
mettre plus ou moins, et tout au moins en apparence, aux conditions de la 
“vie ordinaire” qui précisément n’est rien d’autre que l’application pra¬ 
tique de ce point de vue profane ; mais, même si de telles concessions sont 
indispensables pour vivre dans ce milieu, encore faudrait-il qu’elles 
soient réduites au strict minimum par tous ceux pour qui la tradition a 
encore un sens » 21 . Si la moindre concession sur les choses essentielles ne 
saurait être justifiée, la présence d’une bibliographie dans un ouvrage est- 
elle à ce point le signe probant d’une disqualification traditionnelle, pour 
cet ouvrage et pour son auteur? M. Gilis lui-même peut-il prétendre 
n’avoir jamais fait, depuis son entrée en Islam, une quelconque “conces¬ 
sion” de fait au monde profane? Son propre Cheikh en fit pourtant, 
notamment une, quelques heures avant de décéder ; il parla alors de sa 
«dernière concession» 22 à ce monde, ce qui suppose qu’il y en eut 
d’autres auparavant. 

Laissons-là M. Gilis à ses idées et à ses raisonnements. La distinction 
entre point de vue profane et point de vue traditionnel ou sacré est ce qui 
importe ici. Dans ce contexte, il n’est probablement pas inutile de men¬ 
tionner ce que Michel Vâlsan pensait des thèses soutenues par des auteurs 
«d’esprit traditionnel», selon sa propre expression 23 . À propos de l’une 
d’entre elles, il écrivait que «la question du caractère “universitaire” de la 
méthode utilisée n’est pas une contre-indication, bien au contraire, dirais- 
je ; elle pouvait être inutile et déplacée chez Guénon qui avait de la sûreté 


21. Initiation et Réalisation spirituelle , p. 75 ; c’est nous qui soulignons. 

22. Science sacrée , n° 7, p. 33 ; il dut retirer sa coiffe traditionnelle pour signer les actes 
du mariage civil d’une de ses filles. 

23. Elle provient d’un texte de mi-novembre 1969, d’où est tirée aussi la citation suivante. 
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et de l’autorité, mais, par contre, chez tous les auteurs traditionnels de 
notre génération, les preuves objectives établies sur des bases de savoir 
rassurent, et par contre le manque de référence historique ou doctrinale 
laisse toujours quelque peu sceptique». Là encore, M. Gilis s’oppose à 
son Maître. Et il est significatif que celui-ci, au plus tard à partir de 1954, 
et jusque dans les dernières années de sa vie, supervisa et collabora à 
plusieurs mémoires et thèses de chercheurs universitaires musulmans, 
occidentaux et orientaux, rattachés à des organisations initiatiques 
islamiques. 

Maintenant, revenons à la publication des «Extraits de l’“Avant- 
Propos”», et à leur présentation. Dans la dernière note de celle-ci, intitu¬ 
lée : «L’investiture du Cheikh al-Akbar au Centre suprême» 24 , Michel 
Vâlsan annonçait la publication du premier volume de sa traduction des 
Révélations Mecquoises 25 . Et, dans son «Étude introductive» déjà citée, 
après avoir établi le sommaire de ce recueil, il écrivait : « il faudra réser¬ 
ver l’effet de modifications survenues au cours du travail» 26 , ce qui 
concernait notamment ses propres traductions. «Certains indices nous 
donnent à penser que Michel Vâlsan souhaitait les revoir avant 
publication», lit-on encore 27 ; plusieurs de ses disciples le confirment 
également, sachant que celui-ci considérait ces traductions comme étant 
faites, selon sa propre expression, «en une première forme». Même si elle 
concerne un autre ouvrage, la correction de sa traduction de Nûr al-azhar 
par «Lumière brillante» est l’un des exemples des révisions qu’il fit. De 


24. Études Traditionnelles, 1953, p. 301 ; L’Islam et la fonction de René Guenon , p. 179. 

25. L’espace des Études Traditionnelles ne lui permettant pas de reproduire dans son entier 
r“Avant-Propos” des Futûhât, il se contenta donc de n’en donner que quelques «Extraits» 
dans cette revue. C’est la seule fois qu’il dut procéder ainsi. Concernant cet ouvrage, il a 
toujours effectué des traductions complètes et annotées de chapitres, qu’elles aient été édi¬ 
tées ou qu’elles soient restées inédites ; ce que nous affirmons vaut également pour les 
«Extraits» publiés, puisqu’ils proviennent de sa traduction intégrale inédite de 
réintroduction”. Voilà qui n’autorise aucunement M. Gilis à écrire «que Michel Vâlsan a 
eu recours aux deux méthodes» ( René Guénon et l’avènement du troisième Sceau , p. 57, 
Éd. Traditionnelles, Paris, 1991), celle de la traduction de «chapitres entiers avec la mul¬ 
titude de leurs digressions apparentes», et celle consistant à «rassembler les passages rela¬ 
tifs à un même sujet» {Ibid.), méthode qui trahit «l’architecture inspirée» des Futûhât 
(M. Chodkiewicz, Les Illuminations de La Mecque , p. 14, Éd. Sindbad, Paris, 1988). 

26. Science sacrée, janvier-août 2001, p. 43. 

21. Ibid., p. 41. 
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là, M. Gilis aura-t-il l’inconvenance de qualifier son propre Cheikh «d’es¬ 
prit superficiel», puisque son Cheikh fait aussi partie de ceux qui ont 
«jugé [sa] traduction erronée en affirmant qu’il s’agissait en l’occurrence, 
non pas d’une “lumière bleue ( azraq )”, mais bien d’une “lumière brillante 
(i azhar )” » ? 

On voit en outre, incidemment, que la traduction de Nûr al-azhar par 
“Lumière resplendissante”, faite par M. Penot, et vilipendée par le fameux 
Abdoullatif, est évidemment tout à fait juste. Ce dernier aurait mieux fait 
de se défier de la prétention de M. Gilis à connaître la soi-disant «version 
correcte », et de suivre scrupuleusement les écrits véritablement inspirés à 
Ibn ‘Arabî, et les enseignements de Michel Vâlsan et de René Guénon. 
Sera-t-il dans l’avenir plus circonspect vis-à-vis du “savoir gilisien” ? 

Mais, surtout, on ne pourra que déplorer que M. Gilis, après avoir traité 
sans juste mesure de l’insignifiante question de la “bibliographie” 28 , ait 
bien inconsidérément attiré l’attention sur la traduction de Nûr al-azhar 
par “Lumière bleue”, en la divulguant dans un livre, puis en la laissant se 
propager sur Internet, sans y apporter alors la réponse adéquate, et mettant 
les lecteurs dans l’expectative de quelque “révélation” bien mystérieuse... 

Enfin, compte tenu de la révision de la traduction faite par Michel 
Vâlsan lui-même, prétendre connaître le «secret initiatique» de la 
“Lumière bleue” apparaît désormais au grand jour comme manifestement 
scurrile. 


NEMO 


28. Si «la manie des textes, des “sources” et de la bibliographie» prend les allures d’un 
système, chez les “spécialistes” et les “érudits”, pouvant mener jusqu’à «une véritable 
infirmité» que Guénon nomme «myopie intellectuelle» (voir son Introduction générale, 
pp. 299-300), de tels défauts ne sauraient se trouver dans les travaux universitaires écrits 
par ceux qui possèdent un véritable «esprit traditionnel» : s’ils doivent faire certaines 
concessions inévitables en se soumettant aux “obligations scientifiques”, ils savent surtout 
mettre chaque chose à la place qui lui revient ; Guénon a fait ainsi pour son mémoire, 
comme nous l’avons dit. 

Nous ajouterons que, dans la fin de l’extrait du premier livre de Guénon repris par 
M. Gilis dans son article déjà cité, l’érudition est considérée comme un «moyen subor¬ 
donné et accessoire de la connaissance véritable» {Introduction générale, p. 263) ; com¬ 
ment peut-il conclure de cette citation qu’il s’agit là d’une condamnation «sans appel» de 
la “bibliographie”, celle-ci, de plus, n’étant même pas mentionnée ? 
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CONTES TAOÏSTES 


«Les Pères du Système taoïste», traduction de textes de Lao-tzeu, 
Li-tzeu et Tchoang-tzeu par le Père Léon Wieger, date de la fin du XIX ème 
siècle (Les Belles Lettres, Paris, 1963). 

Sa lecture en prose n'est guère aisée. Aussi avons-nous pensé la rendre 
plus attrayante en transposant le contenu métaphysique - que nous nous 
sommes efforcé de conserver intact - sous forme de «fables» en vers. Le 
lecteur jugera si nous l'avons diverti, tout en l'instruisant. 

A la fin de chaque «fable» sera mentionné : «d'après tel ou tel 
auteur». 


Robèrt PERROTTO-ANDRÉ 


L’ART de GOUVERNER 

«Gouverner m’est aussi facile 
Que de me retourner la main», 

Disait ce prince à un édile 
Qui le questionnait sur ce point. 

- Mais comment osez-vous le dire, 

Alors que même pas pouvez, 

Imposer le moindre souhait 
A votre épouse. Ce qui est pire, 

Vous avez un petit jardin 
Et n’y savez donner de soin. 

— Alors vous n’avez pas compris tout mon système : 
Un berger laisse aller devant lui son troupeau, 
Surveille sans faiblir, ne prononce aucun mot ; 
Chacun suit son instinct. Je garde ainsi mon flegme. 
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Même à deux, l’un poussant, tirant l’autre un mouton, 
On ne fait avancer l’animal d’un seul bond. 

Quant à ma femme et mon jardin 
Je vous dirai ceci ; écoutez-moi donc bien : 

On ne trouve de grands poissons 
Que dans les eaux qui ont du fond, 

Et les grands oiseaux de passage 
Que dans les très grands marécages. 

Les grandes orgues ne conviennent 
Aux musiquettes de la scène. 

Ceux qui sont compétents et aptes à gouverner 
Des vétilles n’ont cure et les veulent ignorer. 

Je pense, mon cher ami, 

Que vous m’aurez, ainsi, compris. 


D’après Li-tzeu 


RETOUR à la NORME 

«Que le poisson du fond ne sorte : 

Il y vit dans la sûreté ; 

Qu’un état aux ressources fortes 
Ne les montre : il est dépouillé. » 

Si les politiciens sont supposés «ressources» 
Il faut donc les cacher et ne pas s’en servir. 
Ainsi tous arrivés jusqu’au bout de leur course. 
Et vite disparus ; plus ne pourront sévir. 
Pulvérisez perles et valeurs 
Jades et trésors : plus de voleurs ! 
Détruisez sceaux, brûlez contrats, 

Et l’honnêteté reviendra ; 

S’il n’y a plus poids ni mesures 
Plus de querelles ni forfaitures. 
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Détruisez les institutions, 

Artificielles elles sont. 

Le peuple retrouvera son naturel bon sens 
Et il sera heureux ; contents seront les gens. 

Et si vous prohibez le compas et l’équerre, 
Brisez les doigts des menuisiers, 

Le peuple de ses mains saura alors quoi faire 
Avec naturels procédés ; 

Car il est dit que «C’est adresse 
Sous un faux air de maladresse ! » 

Flétrissez les légistes, bâillonnez les sophistes, 
Mettez au ban complices Bonté et Équité, 

Vous verrez la vertu alors entrer en piste 
Et la paix sur le monde régner. 

Brisez les instruments et retrouvez l’ouïe ; 
Déchirez les tableaux et retrouvez la vue. 
Retrouvez tous les sens que vous aviez perdus, 
Vous vivrez beaucoup mieux en retrouvant la Vie. 

C’en sera fait alors des grimaces factices, 

Des éblouissements et des faux artifices. 
Philosophes, musiciens, peintres, artistes divers, 
Ils exposent un égo qui est souvent pervers. 

Ils n’ont fait que tromper par spécieuses apparences 
D’aucune utilité. 

Voilà la Délivrance ! 


D’après Tchoang-tzeu 
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COMPTE RENDU 


IBN ‘ATÂ’ALLÂH AL-ISKANDARÎ: 
La Couronne de fiançailles 
Traduction : Abdallâh Penot 
Éditions Alif, 2010 


«La meilleure des conditions serait que ta vie s'écoule avec l’Au-delà pour 
seul but, tandis que toi, tu laisses échapper 1’Au-delà pour gagner ce monde. 
Qu’y a-t-il de plus laid que la peur pour un soldat ? qu’une faute linguistique 
pour un grammairien ? que la recherche de ce monde pour un ascète ? L ’homme 
n ’est pas celui qui te plonge dans l ’embarras avec ses expressions , / ’homme est 
celui qui te plonge dans l ’embarras avec un simple regard. On rapporte que le 
Shaykh Abû al- ’Abbas al-Mursî - Que dieu soit satisfait de lui - a dit : “La tor¬ 
tue élève ses petits par le regard. De la même façon, le maître éduque son dis¬ 
ciple par le regard. La tortue pond ses œufs sur la terre ferme et les place en 
direction de la rivière, puis elle les regarde et Dieu les fait grossir et éclore, et 
ce par le regard que porte sur eux la tortue ” ». 

Cet extrait de l’enseignement d’Ahmad Ibn ‘Atâ’ Allâh montre clairement la 
transmission spirituelle par la présence du maître éveillé. L’ouverture souhaitée 
de la part du disciple est l’ardente réceptivité, le désintéressement et une absence 
complète de toute idée de soi-même. La rupture avec l’état de conscience 
ordinaire est exprimée sans ambiguïté. 

Ainsi, dans une Upanishad, il est posé la question suivante : «Que faut-il 
connaître afin que tout soit connu ?» ; le regard dont parle ce maître Shadilî, 
assurément, y répond en exprimant le «moyen» le plus direct d’obtenir cette 
connaissance et de réaliser l’identité avec l’essence de l’enseignement du 
taçawwuf. Cela s’explique du fait que la vue (et l’ouïe, car il n’y a pas de regard 
sans une écoute parfaite), sont les sens qui sont en correspondance avec les 
conditions spatiales et temporelles, de telle sorte que ramenés à leur principe 
commun par l’activité spirituelle du regard, la connaissance (du point de vue 
métaphysique) de l’ensemble de la manifestation devient accessible. Sans doute 
faut-il avoir vécu la présence d’un être véritablement libéré pour bien com¬ 
prendre cela, il n’en demeure pas moins que la réalisation ascendante et effective 
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ne s’obtient ni par la volonté individuelle ni par l’effort nécessairement condi¬ 
tionné et c’est bien cela qu’exprime Al-Mursî dans cette évocation de la tortue. 

L’ouvrage contient nombre de préceptes, de conseils, d’appels à la vigilance 
et à la purification de l’âme. Les enseignements très imagés donnés par Ibn ‘Atâ’ 
Allâh concourrent à édifier, par l’excellence de l’Islam, l’excellence du serviteur 
de Dieu. L’éducation du murîd intervient pour purifier son cœur, le rendre digne 
de son but et fort dans ses actes. La réalisation évoquée ici est complète : ascen¬ 
dante, par la prise de conscience de la réalité divine et l’abandon des caractéris¬ 
tiques humaines ; descendante par l’éducation ( adab ) et l’acquisition des 
sciences qui, au regard de Dieu, justifieront sa présence et ses actions dans le 
monde. Le disciple doit revêtir pour cela les attributs seigneuriaux et disparaître 
en tant qu’individualité restreinte et séparée. Ibn ‘Atâ’Allâh considère aussi les 
défauts humains, les spécificités de la volonté individuelle qui ne se manifestent 
plus chez le soufi parfaitement accompli. 

La traduction de M. Abdallâh Penot est fluide et agréable à lire. On pourrait 
cependant regretter qu’il y ait si peu de référence aux termes arabes, ce qui évi¬ 
terait un certain flottement quant à la rigueur initiatique du grand maître Shadilî. 
De même, aucune indication n’est donnée sur le texte original, et oublié son titre 
en arabe. Les nombreuses productions de M. A. Penot expliquent peut-être cette 
tendance à ne jamais surcharger ses traductions en allant directement au fil du 
texte. 


M. R. 
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